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INTRODUCCION 


Cuando se publicó la primera edición argentina de este libro (1970) 
tuvimos la oportunidad de comentarlo, en vida todavía de su autor, en la 
revista " Tiempo Político” (Buenos Aires, N- 3, 14 de octubre de 1970, 
página 15). Esta segunda edición nos permite dilucidarlo con una prolijidad 
mayor. Se trata, en los párrafos siguientes, de una introducción sin los 
alcances de un estudio preliminar con mayores fustes. 

Ante todo cabe subrayar que se trata del último libro del Pbro. Julio 
R. Meinvielle que remata el itinerario de todo un pensamiento e investigación 
a través de casi cuatro décadas a partir de su "Concepción católica de la 
Política” (1932) y “El Judío en el misterio de la historia” (1936). Si es 
amplia la gama de los temas que trató el autor - cabe subrayar la economía 
y la política, amén de los problemas teológico - culturales y eclesiástico - 
politicos • en libros, conferencias y mediante una labor periodística 
copiosa, sostenida y de alto nivel cultural, todos ellos ampliamente 
conocidos en nuestro ámbito argentino, destácanse con nítido y recio perfil 
dos: su controversia - porque no fue otra cosa - con el filósofo tomista 
Jacques Maritain, a propósito del problema de la persona y la ciudad, su 
crítica de la concepción del mismo sobre la persona humana de cara al 
pensamiento de S. Tomás de Aquino y, en última instancia, su parentesco 
intelectual y reivindicativo del liberalismo católico del padre Hugo 
Felicidad Roberto de Lamennais (1782 - 1854), condenado por el Papa 
Gregorio XVI en la encíclica “Mirari vos” del 15 de agosto de 1832 (*). El otro 
tema versa sobre la teología de la historia cuya cima es el presente libro. 

En efecto, desde su opúsculo “Los tres pueblos bíblicos en su lucha por la 
dominación del mundo” (1937), "El comunismo en la revolución anticristiana” 


(*) De Lamennais a Maritain, Buenos Aires 1945 y 1967¡Correspondencia con el R.P. Padre Garrigou 
-Lagrange a propósito de Lamennais a Maritain (ed. bilingüe), Bueno Aires 1947; Respuesta a dos 
cartas de Maritain al RJ*. Garrigou -Lagrange, O. P. Buenos Aires 1948; Crítica de la concepción 
de Maritainsobre la persona humana, Buenos Aires1948y 1993 (con un apéndice sobre El problema 
de la persona y la ciudad) 



(1961) y "Teilhard de Chardin o la religión de la evolución” (1965) hasta 
"La Iglesia y el mundo moderno” (1966) y sin menoscabode otras 
publicaciones más sucintas y circunstanciales, el autor ha desarrollado 
una cosmovisión teológica de la historia en función del papel instrumental 
salvífico de la Iglesia Católica relacionado con sus obstáculos extra e 
intramuros. En este aspecto sitúa al progresismo cristiano. Y al indagar 
sus ralbes devela su intrínseco fondo gnóstico - cabalistico (**). 

‘De la Cábala al Progresismo" no es un ensayo, no sólo por su 
extensil^n sino por la íntima coherencia que guardan entre sí sus partes. Su 
envergadura exige un orden de lectura, sin mengua de su desarrollo paso 
por paso, a la vez heurístico y hermenéutica. Cabe aquí subrayar el talante 
del autor: estudia el tema como un teólogo dogmático. 

Con prolijidadexhaustiva indaga las fuentes y precisa las diversas 
vertientes de la Cábala y el Gnosticismo que luego confronta con la 
Revelación cristiana viejo y neotestamentaria a la luz de la fe - lumbre 
primordial de toda elucidación teológica - y sobre la base de las definiciones 
dogmáticas del Magisterio eclesiástico que conlleva la doctrina patrística 
penetra, analiza y sistematiza las verdades reveladas por Dios, haciendo 
explícit o lo virtualmente revelable en conclusiones que guardan con aquellas 
una coherencia formal y plena, sin soslayar la integración metódica y 
sustantiva de todas las verdades naturales que las mismas asumeny exigen. 
En este orden el teólogo dogmático goza del fuero de exponer, indagándolo 
y rechazándolo, toda suerte de error que contraría la verdad revelada y 
salvífica. 

• //- 

Antes de señalar la estructura del presente libro cuya andadura 
histórico - sistemática exige la atención de los especialistas por su tan 
condení'ada índole, es oportuno mencionar los autores o fuentes principales 
aducidos por el autor en las dos partes que lo componen. 

1) El Libro del Esplendor (Sepher lia - Zohar), según diversas 
edicion^’S, código de la Cábala y biblia de los cabalistas. 

2) Las grandes corrientes de la Mística Hebraica, Los orígenes de la 
Cábala y La Cábala y su simbolismo: los tres de Gershom Scholem, que ha 
seleccionado y editado, además. El Zohar, ya mencionado y cuyo autor es 
el Judío español del siglo XIII Moisés de León. 

Cfr. Raúl Sánchez Abelenda, estudio preliminar a Los Tres pueblos bíblicos en su lucha por la 
dorrdmción del mundoMotas para una filosofía de la historia, Edic. Dictio, Buenos Aires 1974, pp. 
199^249. 



3) Introducción al pensamiento judío de la Edad Media, de Georges 
Vajda. La Cúbala denudata, de Knorr von Rosenroth. Y la Cúbala prúctica, 
de Robert Ambelain. 

4) Los orígenes de la Cúbala, de Adolfo Franck. La Cúbala, tradición 
secreta del Occidente, de Gérard Encausse llamado el Mago Papus. 

5) Las obras de Claude Tresmontant: Estudios de la metafísica 
bíblica. Las ideas maestras de la metafísica cristiana, La metafísica del 
cristianismo y la crisis del siglo XIII. 

6) En el mismo orden: El judío, el judaismo y la judaización de los 
pueblos cristianos, de Gougenot des Mousseaux. Filosofía de la masonería, 
de Mons. León Meurin S. J. Y Armonía entre ía Iglesia y la Sinagoga, de 
Drach, famoso judío convertido. 

7) Respecto de la Tradición auténtica, la judeo - católica, que no 
mira propiamente al pasado sino que mira a Cristo, contrapuesta a lo que 
sostiene René Guénon, se tienen en cuenta de éste: El Rey del Mundo, La 
crisis del mundo moderno. El reino de la Cantidad y el signo de los tiempos 
y El simbolismo de la Cruz, en/re otros escritos. 

Dos partes bien diferénciadas aunque intrínsecamente conexas 
abarca este libro: La tradición judeo • católica y la tradición gnóstico - 
cabalista a través de la historia humana. Aquí se inserta la triple 
interpretación de la Cúbala, aparte su interpretación cristiana relacionada 
con la Revelación de la Sagrada Escritura y la doctrina patrística - 
teológica y, sobre todo, del Magisterio de la Iglesia. Se trata, en efecto, de 
la interpretación naturalista, donde cabe la enseñanza de El Zohar, la 
interpretación ocultista de la misma y la judeo - masónica - diabólica. 

La pira parte desarrolla - sin dejar de rastrear sus antiguos orígenes 
o antecedentes desde el siglo XVI antes de Cristo - la alteración del 
gnosticismo cristiano inoculado por una Cúbala desviada y errónea, cuya 
andadura arranca desde los umbrales del cristianismo, atraviesa la Edad 
Antigua y Media, penetra en el Renacimiento y en la Edad Moderna con su 
cénit en el Idealismo Alemún, hasta cuajar contémporúneamente en un 
cristianismo cabalístico plasmado gnósticamente. 

Hay una tercera parte, a horcajadas de las dos mencionadas (capítulo 
6°): La metafísica cristiana y el problema de Dios, del mundo y del hombre. 
Con la robustez y la claridad meridiana de la metafísisca tomista que ha 
caracterizado a nuestro autor y en pro de la teología del Doctor Angélico 
sostenida y propiciada por la Iglesia hasta la fecha, resalta a todas luces 
el antídoto católico respecto del veneno gnóstico - cabalístico dei 
progresismo actual que hoy empozoña la doctrina católica. Sobre la base 
de la distinción esencial entre el orden natural y el orden sobrenatural - 
que no se oponen, puesto que el segundo supone, sana y perfecciona al 
primero - y la omnímoda iniciativa salvífica del hombre por parte de Dios, 


quedak sólidamente refutados todos los errores que no sólo secularizan el 
sentido religioso de la vida y endiosan al hombre sino que también 
intramundanizan y carnalizan su soteriologia absolutamente sobrenatural. 

Xa ubicación de esta tercera parte - que en la paginación de la obra 
ocupa \un lugar intermedio - no es fortuita ni azarosa, pues fundamenta la 
interpretación de la Cúbala sana o "buena”, revelada por Dios en ambos 
Testamentos que abarcan toda la economía salvífica en su plenitud - tal es 
el significado originario de cúbala: lo revelado, lo enseñado, lo entregado. 
Y así fesulta el cartabón respecto de las interpretaciones desviadas y 
erróne^as de la misma conforme lo señala el autor ya desde las primeras 
púginús a tenor del citado Doctor Angélico. 

• tu¬ 
se pueden - sobre este bastidor • subrayar los puntos fundamentales de este 
libro cuyas diversas lecturas no se empalidecen sino que confluyen en un estuario 
diófaiv) y unificante. ^ 

Ante todo la noción de Cúbala. Aparte su diversa grafía que aquí no hace 
al caso, etimológicamente esa palabra significa recepción y, extensivamente, 
tradición. Un término usado primitivamente para designar la enseñanza oral por 
oposición a la ley escrita. Se lo consideraba v. gr. al Pentateuco como incompleto 
o no plenamente suficiente para abarcar en su totalidad o de una manera 
suficientemente explícita la ley divina. 

De ahí la necesidad de una interpretación juiciosa y autorizada 
merced a las explicaciones recibidas por Moisés en el Sinaí en sus 
conversaciones con Dios y transmitidas de viva voz a los "ancianos del 
pueblo”, de éstos a los profetas y luego a los miembros de la Gran 
Sinagoga. Estribada en el texto bíblico, la Cúbala quedó jerarquizada 
como una interpretación legítima de la Thorú. Sobre el aire de su anclaje 
escriturísticofué prevaleciendo la interpretación en cuanto tal; anclaje en 
aras de un sentido de ortodoxia que no perturbara al pueblo llano y rudo, 
siendo la interpretación un fuero propio de los sabios e iniciados. 

Este método-puede decirse - no careció de peligros. Las explicaciones del 
Talmud - o doctrina -, en cuanto recopilación de las leyes y tradiciones religiosas 
del judaismo postbíblico, dividida en dos partes: Mishna (s.II d.C.) o segunda ley, 
y Qeniara (s.II-V) o complemento exegético de los textos conservados, han venido 
regulando - sin ser una doctrina hermética - la vida religiosa y jurídica de las 
actual es comunidades hebreas. Esto fué exigiendo explicaciones extrañas o ajenas 
al mismo texto bíblico, particularmente en lo que atañe a cuestiones cosmogónicas 

- relacionadas particularmente con las primeras púginas del Génesis - y metafísicas 

- en función éstas de la visión de Ezequiel. Consideración metafísica que va 
impregnúndose repecto de la esencia divina de un emanantismo, que culmina en 




El Zohar. La imaginación reemplaza a la razón resaltando la teurgia y la 
simbolización demiúrgica. Así el Libro de Henoch con sus fantasías escatológicas 
respecto de los misterios celestes y secretos divinos, y en otros un desmesurado 
antropomorfismo ejemplarizado en el famoso Adam Kadmon, figura originaria y 
ejemplar de Dios que, al realizarse en el hombre autosuficiente y perfecto, 
plenifica en su retorno al mismo Dios. 

Paralelamente surge el misticismo de las letras y los números que 
sirven a la palabra como elementos para formar la esencia y el principio 
de todo, siendo la fuente de doctrinas misteriosas y constituyendo los tipos 
que explican la construcción del universo, dando cabida, en este aspecto, 
a la función sexual, no sin velos de cierto ascetismo. 

En suma, la Cúbala termina por revestir esta enseñanza esotérica í '***), 
No pretenden estas palabras liminares elucidar este proceso, desarrollado 
eruditamente por el autor. Baste señalar las líneas fundamentales del 
Libro del Esplendor, El Zohar (capítulo 2^). 

Dice el autor que este libro - El Libro del Esplendor - es el libro 
actual de la Cúbala, actualizado en el siglo XIII por Moisés de León, que 
reúne en un único y mismo volumen tradiciones orales antiquísimas, 
buenas y malas, las de Dios y las del Diablo "inextricablemente mezcladas*". 

Esto da pie a las diversas clases de cúbala - como dijimos y luego veremos. 

El Zohar se presenta, ante todo, como el acabamiento y el precipitado 
de ideas y doctrinas esparcidas e incoherentes, heterogéneas y heterodoxas 
desde largo tiempo en circulación entre ciertos doctores judíos, y se 
presenta como un emblema de verdad gracias a cierta tradición secreta e 
infalible que se llama la Cúbala. Merced a una homofonía y sinonimia de 
combinaciones de letras y números, de proposiciones dogmúticas, de 
parúbolas, de aforismos y de fábulas, nos brinda una filosofía, una teosofía, 
una teología, una cosmogonía, una física, una ética, una referencia a la 
astronomía, a la astrología, a la alquimia, a la medicina ordinaria y 
oculta, a la botúnica, a las supersticiones tocantes a los exorcismos, los 
amuletos, las quiromancias, lafisionomía, a todas las formas de taumaturgia 
y de teurgia, a un misticismo vacío y a una prúctica indefinible incapaz de 
definida comprensión. Se trata de una selva de ideas tanto del Oriente 
como del Occidente donde lo vil y mús grosero son valorizados como las 
perlas mús puras. 

Dejando aparte sus divisiones, interesa su doctrina. Ante todo Dios 
y los Sephiroth. Dios puede ser considerado en sí y en sus manifestaciones. 
En sí. Dios es un ser indefinido, vago, invisible, inaccesible, sin atribuciones 
precisas, semejante a un mar sin riberas; un abismo sin fondo, un fluido sin 
consistencia, incapaz de ser conocido y menos de ser representado por una 
imagen, por un nombre, por una letra o por un punto. 

(* * *) CJr. Dicíionnaire de Thélogie Catholique, A. Vacaní - E. Mangenot. Parts, 1909. VI!, cal. 1271-1291. 



L(f> que podría definirlo sería el Sin - Fin, el Indefinido o En - Soph, es decir 
lo que no tiene límites e incluso el No - Exixtente, el No - ser o “ayin” - 
inconcebible, inaccecible al espíritu. Pero desde el momento en que Dios se 
manifies ta, deviene accesible y cognoscible; puede ser nombrado y cada nombre 
que se le da no es sino una manifestación, una exteriorización de su ser. Y se 
manifiesta de diez maneras melante los “Sephiroth”: la Corona, la Sabiduría, la 
Inteliger cia, la Gracia, la Justicia, la Belleza, el Triunfo, la Gloria, el Fundamento 
y la Real eza. Nombres - dice El - Zohar - usados por la Biblia para referirse a Dios. 

Pero ¿cómo pasa Dios del no - ser al ser? ¿de lo indeterminado a lo 
concreto? ¿ de la potencia al acto? En otros términos ¿cómo deviene de inaccesible 
a accesible, de incognocible a cognocible? Es debido a una ley inherente a su 
naturaleza. El - Zohar atribuye esta manifestación de Dios a una concentración de 
Dios en sí mismo, a una condensación de su ser. Y la gráfica en una suerte de 
emanación, si bien bajo el imperio de su voluntad. Todo este proceso, empero, 
queda sin demostración. 

Y así, desde que Dios se concentra en el primer Sephiroth, La Corona, que 
apenas se distingue del En - Soph, Dios cesa de ser el indeterminado. Esto es el 
punto inicial, un punto puro, la letra "iod", el aire primordial que se extiende a 
todo, la fuente primera de donde surgen todas las aguas, la luz primordial que 
expande por todas las dimensiones sus rayos, el color blanco que encierra todos 
los colores y, en términosfilosóficos, la sustancia primera. Este primer centro que 
limita y envuelve el punto central funciona a guisa del nudo del círculo siguiente 
y éste al del tercero, etc. hasta el décimo. Cada círculo, limitación o determinación 
del En - Soph, es una “Sephira”, es decir una manifestación de Dios,un medio de 
nombrar a Dios. En esta secuencia llegamos a la forma humana que es la forma 
perfecta que contiene las demás formas y, por ende, debe encontrarse en Dios de 
una manera supereminente, llamándolo a Dios, en forma antropomórfica, el Adán 
celeste ,el Adam - Kadmon, el primer principio, el modelo de todo ,elmacrocosmos. 

No es el momento de explicitar el desarrollo del resto de los Sephirot, 
pero el décimo, la Mercaba o carro misterioso, es referido a la teofanía de 
Ezequiel. 

Mediante el proceso de los Sephirot los cabalistas han tratado de 
resolver el problema de la creación. Ellos tratan de salvaguardar la 
dignidad divina sin comprometerla con el contacto inmediato de la materia 
y explicar la existencia del universo con su naturaleza finita, imperfecta y 
perecedera. Pero queda sin respuesta la diferencia esencial entre el 
Creador y lo creado. Surge así una incoherencia en El - Zohar entre la 
enseñanza tradicional del monoteísmo y la creación y la doctrina de una 
emanación más o menos velada y acabada, con sabor panteísta. En todo 
caso recurre a la gnosis y sus meandros, así como el Adam Kadmon apela 
a un pJ.eroma definitivo. Difiere, sin embargo, de la gnosis estricta en 
cuanto que no es materialista; en todo caso los Sephiroth se asemejan a las 


energías de Filón y de los neoplatónicos, con la emanación desde el 
absoluto del "nous", de la "psijé" y de la “físis"; tríada que será recordada 
en la mentalidad moderna por la tesis, la antítesis y la síntesis. 

Sobre lo dicho - y así lo explica el autor - debe interpretarse el mundo, los 
ángeles y los demonios, el hombre y su papel en la tierra, la metensipcosis, el 
infierno, el cielo y el Mesías. Este se reduce a la autosalvación del hombre por sí 
mismo que inexorablemente retorna a Dios a quien plenifica. 

Como cifra de El - Zohar - magüer no alcanza el intramundanismo 
secularizante del idealismo moderno - resalta la tríada del emanantismo, el 
evolucionismo y el panteísmo latente o explícito. Filosóficamente una ne gación de 
la analogía identificando el no- ser originario con la manifestación y desarrollo 
del ser. El - Zohar es a la manera de un péndulo entre una Cábala buena que 
conserva todavía elementos escriturísticosy una Cábala por lo menos naturalística 
sin mengua de sus perfiles diabólicos. No se sumerge en una total 
intramundanizaciónpues reconoce el hecho de la creación, aunque inmanentista, 
pero en cuanto a los efectos secularizantes del gnosticismo moderno es lo mismo; 
de hecho, Mstóricamente, es su raíz. 

Lo dicho sobre El - Zohar nos permite dilucidar los diversos tipos de 
Cábala. Una la cristiana, cuyo exponenteprincipal en el medioevo ha sido el beato 
Raimundo Lulio, entre otros. El autor sigue al citado judío converso ürach 
reconociéndole su posición tradicionalista con un punto de vista apologMico y 
confesional. Se trata, sin embargo, de un saber teosófico en relación con el 
cristianismo. Remonta sus enseñanzas hasta Moisés e incluso hasta Adán, 
recogiendo toda la tradición patriarcal con el sello - en frase de S. Agustín - de la 
verdadera religión, sin ninguna innovación rabínica, estableciendo que el 
Redentor de Israel sería a la vez verdadero Dios y verdadero hombre, ofreciéndose 
a Dios para cargar sobre sí la expiación de todos los pecados de los hombres; 
realmente el Mesías, cosa que los doctores de la Sinagoga moderna niegan 
obstinadamente. Y su redención plena de universalidad corforme al anuncio de los 
profetas auténticos. 

El segundo tipo o clase de Cábala es el naturalista con un sabor netamenta 
panteísta, expuesta por los citados Adolfo Francky Gershom Scholem. Su meollo 
esta cifrado en El - Zohar - según hemos detallado - manifestándose como una 
teosofía racionalizada, lastrada de un simbolismo místico. La tercera clase de 
Cábala es la ocultista o esotérica, según la exponen Eliphas Levy, Papus - ya 
mencionado -, Saint Yves d'Alveydre, etc. Estos autores la remiten hasta la m¿is 
remota antigüedad, hasta la India, con toda la mentalidad brahamánica, las 
enseñanzas de Corfucio, el antiguo Egipto y el Pitagoreísmo, hasta atribuir^ el 
mismo Apocalipsis de S. Juan como el verdadero esoterismo cristiano. Eráeña 
nítidamente la emaruzción -y no la creación "ex nihilo" como las precedentes-, la 
reencarnación y una verdadera involución - evolución en lo que atañe a la misma 
vida divina y el mundo. 




yi la cuarta clase de Cátala es la judeo - masónica - diabólica, 
mezcla d^ todos los cultos paganos, refutada por León XIII en la encíclica 
“Humanum Genus" {20 de abril del884). El citado libro de Mons. León 
Meurin la analiza prolijamente, señalando al Judaismo que ha rechazado 
al Mesías y considerándose el pueblo mesiánico por antonomasia con 
exclusión de todos los demás y como el instrumento de la destrucción de la 
Iglesia receptora de la redención total de Cristo, viejo y neotestamentaria. 
En este sentido esta Cábala carnaliza lo sobrenatural, llevando en aras de 
un craso panteísmo a la adoración del hombre. Es por otra parte la médula 
de todo gnosticismo anticristiano y, por ende, secularizador. 

Aquí cabe una palabra sobre el gnosticismo. Hay que distinguir - 
dice el autor - ante todo entre la gnosis cristiana y el gnosticismo, aún 
cristiano. La gnosis cristiana considera el conocimiento de Dios y de sus 
misterios, que los autores antiguos describen como el ideal superior del 
cristiano perfecto y que la distinguen de la simple fe. Versa sobre el 
conocimiento de un secreto o revelación que es el designio de Dios de 
salvar al hombre por medio de Jesucristo. Esta verdad está claramente 
contenida en los Evangelios y en San Pablo - el autor aduce muchos textos 
al respiicto -, y enseñada por los Padres Apostólicos, especialmente de 
cara a ia herejía gnóstico - v. gr. S. Clemente de Alejandría, Orígenes, S. 
Gregorio de Nysa, etc. 

P ero el gnóstico corre el peligro de alejarse del sentido verdadero 
de la 5t Escritura para elaborar bajo el velo de la alegoría un sistema 
personal, sin la profundización de la fe; al contrario, en favor de una 
superación de la fe bautismal y sacramental. El gnosticismo cristiano fué 
asumiendo este propósito hasta provocar una ruptura ontológica - dice el 
autor - entre el ser de Dios y el ser de la creatura, fundamentando una 
continuidad de sustancia en Dios y la creatura, cosa que se sumerge en una 
total univocidad, base de toda inmanencia. Además subraya el maniqueísmo 
relacionado con la materia y el principio absoluto del mal, que adquiere 
una realidad positiva. Desde los primeros gnósticos - v. gr. los 
Valentinianos, Simón el Mago, etc. - hasta los modernos - como un Baruch 
Spinoza, un Jacobo Boehme y hasta un Fichte, un Schelling y un Hegel, 
incluido el evolucionismo religioso de un P. Teilhard de Chardin y el 
nihilismo de Nietzsche -, se ha ido troquelando una suerte de sincretismo 
que encierra en proporción desigual elementos judíos, cristianos, persas, 
babilonios, egipcios y griegos, monista y dualista a la vez, que hace de la 
realidad divina la única realidad. En este cauce sitúase el tiempo del 
mundo, la persistencia del Pneuma en el Pleroma, el desarrollo del hombre 
celeste o Adam Kadmon, la liberación por la auto - revelación, que conjuga 
la gracia y la libertad en función de una escatología intramundana e 
inmane'ntista. 



Cabe señalar que en esta perspectiva la palabra "gnosis” tiene 
mayor extención que la de “cúbala". siendo la matriz del progresismo 
cristiano. El autor lo demuestra en forma histórico - sistemática desde los 
umbrales del cristianismo, a partir ya desde el siglo 11, recorriendo la Alta 
Edad Media hasta llegar al Renacimiento, el Mundo Moderno y la época 
actual. Resaltan los principios del emanantismo, el evolucionismo y el 
inmanentismo, no sin rasgos de maniqueísmo las más de las veces, producto, 
en síntesis, de la univocidad del ser. De ahC la importancia capital del 
capítulo (í® en pro de la metafísica cristiana y el problema de Dios, del 
mundo y del hombre, oportunamente subrayado. 

- IV- 

Hemos señalado la oportunidad de un "ordo legendi". No puede 
soslayarse, maguer su estructura erudita, la investigación tanto de la 
Cúbala en El Zohar como del Gnosticismo primitivo. Hay que tener en 
cuenta, por lo tanto, las dos tradiciones orales: la tradición judeo - 
católica con sus tres economías de salvación y la Cúbala antigua de los 
judíos, con sus etapas, desde la tradición primordial hasta la mezcla de 
tradiciones y pueblos en el siglo VI antes de Cristo. En segundo lugar, el 
uso de la Cúbala en la Sinagoga y su interpretación naturalista, ocultista 
y judeo - masónica - ocultista, sin soslayar la existencia de una gnosis 
judaica desde el siglo XVI antes de Cristo. En tercer lugar, considerar 
como la Cúbala ha alterado el gnosticismo cristiano o, a secas, el 
cristianismo. Ponderar articularmente su influencia a través de las diversas 
herejías - arrianismo, maniqueísmo de los albigenses, el papel jugado por 
los templarios, el emanantismo de un Juan Scoto Eriúgena y el Renacimiento 
de un Pico de la Mirándola - y su plena cabalidad en el mundo cristiano de 
la época moderna con Boehme, Spinoza y Leibniz y en el idealismo alemán 
culminado en G. F. Hegel. En cuarto lugar,el ingreso con carta de 
ciudadanía en la misma Iglesia Católica con los teólogos de la "nueva 
teología" cuyo gnosticismo cristiano no puede sino concluir en un 
cristianismo cabalístico. En quinto y último lugar confrontar tanto error 
concentrado y arteramente amañado con la diafanidad de la doctrina de S. 
Tomás de Aquino. No en balde afirma el autor que "el tomismo es una 
gracia”. 


- V- 

Cinco párrafos a guisa de colofón. Si la relación entre la Cúbala y 
el Progresismo cristiano entraña una relación dialéctica entre Sinagoga e 
Iglesia, según la cifra nuestro autor, es oportuno recordar lo de S. Mateo 



(15, 1- $): "Entonces se acercaron a Jesús algunos fariseos y escribas 
venidos de Jerusalén, los cuales le dijeron: ¿Por qué tus discipulos 
quebrantan la tradición de los antepasados?, ¿por qué no se lavan las 
manos antes de comer? El les respondió y dijo: Y vosotros ¿por qué 
traspasáis el mandamiento Se Dios por vuestra tradición? Dios ha dicho: 
Honra a tu padre y a tu madre, y: El que maldice a su padre o a su madre, 
sea condenado a muerte. Vosotros, al contrario, decís: Cualquiera que 
diga a si\ padre o a su madre: Es ofrenda ( para el templo) aquello con lo 
cual yo te podría haber socorrido, no tendrá que honrar a su padre o a su 
madre. Y vosotros habéis anulado la palabra de Dios por vuestra tradición. 
Hipócritas, con razón Isaías profetizó de vosotros diciendo: Este pueblo 
con los t abios me honra, pero su corazón está lejos de Mí. En vano me 
rinden ¿¡ulto, pues que enseñan doctrinas que son mandamientos de 
hombres". Y su lugar paralelo en S. Marcos (7, 5- 13): "Así, pues, los 
fariseos y los escribas le preguntaron: ¿Por qué no siguen tus discipulos 
la tradición de los antiguos sino que comen con manos profanas? Les dijo: 
Con razón Isaías profetizó sobre vosotros, hipócritas, como está escrito: 
Este pue blo me honra con los labios, pero su corazón está lejos de Mí. Me 
rinden un culto vano, enseñando doctrinas que son mandamientos de 
hombres. Vosotros quebrantáis los mandamientos de Dios, al paso que 
observáis la tradición de los hombres, lavados de jarros y copas y otras 
muchas cosas semejantes a estas hacéis. Y les dijo: Lindamente habéis 
anulado el mandamiento de Dios, para observar la tradición vuestra (...), 
anulando así la palabra de Dios por la tradición que trasmitisteis” (cfr. El 
nuevo Testamento. Traducción directa del original griego por Mons. Dr. 
Juan Straubinger. Club de lectores, Buenos Aires 1979). 

Dijimos, al comienzo, que este libro encara uno de los temas centrales 
del pensamiento teológico del Padre Julio R. Meinvielle: la teología de la 
historia. Si bien subtituló el opúsculo de hace casi cuatro décadas. Los tres 
pueblos bíblicos en su lucha por la dominación del mundo, "Notas para 
una filosofía de la historia", sabe muy bien que, en rigor, no hay stricto 
sensu una filosofía de la historia: hay una teología de la historia. Sin 
mengua de la dilucidación metafísica, e incluso socio - cultural, que 
elabora d teólogo de la historia, sabe muy bien que la historia no conlleva 
una autcpalingenesia que la explique en su raíz profunda y le dé sentido. 
El origen, la meta y el significado de la historia es por definición 
melahistórico. No sólo porque sus protagonistas son Dios, el hombre y el 
diablo - "príncipe de este mundo" en frase de Jesucristo- sino también 
porque, jen última instancia, la historia profana se subordina a la historia 
sacra, a |?a historia salvífica.Ysu arco y desarrollo temporal lo ha resumido 
magistrálmente S. Tomás de Aquino en el curso "ante legem, sub lege y sub 
Gratia"\(cfr. S. Theol. H - H, 174, 6; Conl. Cent. IV, 55), que concluye 



temporalmente - es decir históricamente - con la Parusía del Señor 
inaugurando en plenitud el definitivo "status Gloriae in Patria" .Dentro de 
este curso y en provecho de la perfección soteriológica del hombre a través 
de su historicidad terrenal - valga el pleonasmo - sitúase la Iglesia y su 
misión de brindarle la salvación redentora de Cristo. 

Repitámoslo: la historia profana está - vi vel graíu se lo quiera 
reconocer o no, al servicio de la historia sacra. Esta visión es medular en 
elpensamiento teológico de nuestro autor. De ahí el presente libro elaborado 
sin motivos ni argumentos raheces, aventando las falacias de todo 
progresismo cualquiera sea su laya. 

En esta tensión dialéctica gnosticismo cristiamo - progresismo 
cabalístico y presencia y acción salvífica de Jesucristo de consuno con su 
Iglesia, inserta el autor, en la conclusión de su libro - verdadera síntesis 
de dicha dialéctica -, una tesis que consideramos algo peregrina. Distingue, 
en efecto, entre lalglesia de las promesas que profesa la doctrina intachable 
de su Fundador, y la Iglesia de la publicidad al servicio del gnosticismo 
cristiano y progresista. Y concluye en un mismo Papa simultáneo en ambas 
Iglesias, es decir, un Papa bicéfalo. El autor propone su tesis como una 
hipótesis, que la eclesiología aún no la ha estudiado suficientemente. 
Creemos que el tema, aunque presentado como una posible “quaestio 
dispútala", comportaría casi una "contradictio in adjecto”: se es Papa o 
no se es Papa. 

Patéticos resultan los últimos párrafos del libro con la cita del 
Eclesiastés (3,1 ~8). Pero es aún más patética la actual caída gnóstica del 
hombre que con su civilización actual construye día a día más a prisa la 
ciudad del Anticristo, la "Civitas diaboli" de S. Agustín versus la "Civitas 
Dei" del mismo santo Doctor. 


La lituf'gia católica magnifica a la Madre de Dios: "Alégrate, 
Virgen Maríá, porque tú sola has derrotado todas las herejías en el 
universo mundo". 


RAUL SANCHEZ ABELEN DA 
12 de septiembre de 1994 
Fiesta del Santísimo Nombre de María 





PROLOGO 


Este libro se propone demostrar que, a través de la historia hu¬ 
mana no hay sino dos actitudes fundamentales de pensamiento y de 
vida, una, la católica, que es la tradición recibida de Dios por Adán, 
Moisés y Jesucristo, y cuyo insuperado expositor ha sido Santo Tomás 
de Aquino, la otra, la gnóstica y cabalística, que alimenta los errores 
de todos los pueblos en la gentilidad y en la apostasía del judaismo 
primero y luego en la del cristianismo mismo, y que se verifica de 
modo particular en el mundo moderno. 

En su origen primero, estas tradiciones no son dos sino una sola, 
porque existen únicamente Dios y el bien que procede de sus manos 
bienhechoras. La tradición perversa y cabalística cobra origen en la 
tradición buena, que es pervertida por la malicia del hombre, quien, 
a su vez, se deja seducir y alienar por el diablo. La gran tentación 
gnóstica^ de seréis como dioses” prende en el género humano y lo 
pierde. 

El núcleo esencial de verdades que viene de Dios gira alrededor 
del misterio inmutable de la Unidad y Trinidad de Dios; misterio de 
donde viene por creación el Universo y que ha de constituir el objeto 
de visión de los bienaventurados. Por ello, lo primero y lo fundamen¬ 
tal de la doctrina católica es lo inmutable y la metahistoria. Tal prin- 
cipio gobierna a la historia y al tiempo. Esto explica por qué Santo 
Tomás en su Suma Teológica dedica de modo particular a explicar 
la aludida inmutabilidad y metahistoria. Porque sólo ellas dan razón 
de la historia. Ya Aristóteles había advertido que sin el Acto no se 
explica el devenir ni el cambio. 

La Cúbala mala, por su parte, se funda en el cambio puro, que 
recibe los nombres de evolucionismo, historicismo, dialecticismo o 
progresismo. El cambio no se encontraría en la creatura sino en el 
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Creadóf. Dios se haría con el universo y con el hombre. Dios sería 
Historié, Evolución, Dialéctica y Progreso. Dios no sería el Esse Sub- 
sistens,|en cuya contemplación durante la eternidad han de encontrar 
su gozó los bienaventurados, sino que sería un incesante hacerse, un 
devenir), una praxis, a cuya fabricación ha de aplicarse la creatura. 

E¿itas dos concepciones determinan dos culturas diametralmente 
opuestas: la una, la católica, que es esencialmente contemplativa, y, en 
la cual el hombre, en el perfeccionamiento de sus facultades, tiende 
a contemplar a Dios y sus obras; la otra, la cultura moderna, esencial¬ 
mente mágica, operativa y fabricativa, y en la cual el hombre ejerce 
una acción predominantemente transitiva y transformadora, buscando 
la utilidad práctica de las cosas. 

El segundo misterio de la tradición católica es el de la Encarna¬ 
ción, según el cual el Logos, o la Segunda Persona de la Santísima 
Trinidad, se comunica como don al hombre para que éste pueda ele¬ 
varse a su vez hasta el Creador. La Humanidad de Jesús, que reúne 
todas las perfecciones de la Creación, se une en unidad hipostática 
con la divina persona del Verbo y a través de esta unión levanta toda 
la humanidad predestinada hasta dentro mismo de la vida trinitaria. 
Es la unión más alta, sin confusión, de creatura con el Creador. Jesu¬ 
cristo, en quien se cumple esta unión, redime y salva a la Humanidad 
pecadora. 

En la tradición o cábula perversa, en cambio, la creatura huma¬ 
na tiene la insolencia de levantarse hasta Dios, y, por su propio es¬ 
fuerzo, obtener la divinización. No es Dios quien salva al hombre en 
Jesucristo, sino que es el hombre quien completa y termina a Dios. 

La tradición católica es una cultura de comunicación y de servi¬ 
cio —^un don— que se da en humildad, en pobreza y mansedumbre 
frente a la cultura cabalística que, con soberbia y avaricia, concentra 
todos los poderes. De aquí que la concepción cabalística conciba las 
cosas del mundo como si éstas fueran el verdadero motor de la His¬ 
toria. Se absolutiza lo intrascendente y el pecado. San Pablo, en cam¬ 
bio, muestra que el mundo de Cristo y de los elegidos mueve en fun¬ 
ción propia al mund.o, aun el de los malos. 

La tradición católica, que culmina en los Santos y en Cristo, es 
un hilo apenas perceptible en la historia de la humanidad. Sin embar¬ 
go, todo el resto no tiene otra razón de ser sino que brille este hilo 
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imperceptible. Ims tinieblas de la tradición cabalística, en su gigan¬ 
tesca vanidad y grandeza, ofrecen fondo y contraste a la pobreza lu¬ 
minosa de la tradición católica. 


Nos resta decir una palabra acerca de cómo ha sido compuesto 
el presente libro. El autor confiesa su limitación en el saber de la len- 
gua hebrea y de lenguas afines, como el caldeo, cuyo conocimiento le 
habría permitido un acceso más directo a las fuentes de la tradición 
cabalística. Además, ha carecido de recursos bibliográficos Utilísimos 

"princeps’ del Zohar, la de Mantua 
de 1558-1560, ola de Cremona de 1560. Ha debido contentarse con 
la consulta, aquí en Buenos Aires, aparte de los artículos corrientes 
en los principales diccionarios, de las siguientes obras: 


Sepher Ha-^har {Le Livre de la Splendeur), Doctrine ésotérique des 

par Jean de Pauly. 

1907-1911, París. Tomos ll-Vl {falta el l). 

Sepher Ha-Zohar. Doctrine ésotérique des israélites. París, 1906-11 
6 tomos. ’ 

Zohar. Translated by Harry Sperling, M. Simón and P. Levertofk 
5 vol. Con introducción de J. Abelson. London, 1949. 

Zohar. The book of Splendor. Selected and edited by Gershom Scho- 
lem. New York, 1949. 

Le üvre de Zohar. Pages traduites du chaldaique par J. de Pauly. 
París, 1925, 282 págs. F. Rieder et Cié., Editeurs. 

íerWdo en forma especial de la traducción italiana 
U G^di Correnti della Mística Ebraica, de G. Scholem, Casa Edi- 
trice^ Saggiatore 1965, Milano, y de la traducción francesa Les 
Grandes Courants de la Mystique Juive, Payot, París, 1968. 

Y también: 


Henri Serouya. La Kabbale, Grasset, París, 1947. 

Siphra Di-Tzeniutha, ouvrage essentiel du Sepher-ha-Zohar, traduction 
integróle par Paul Vulliaud, Emile Nourry, París, 1930. 
Alexandre Safran. La Cabale, Payot, 1960, París. 

Papus. La Cabbale, Editions Dangles, 2^'"® édition, París. 

Georges Vajda, Recherches sur la Philosophie et la Kabbale dans la 
pensee juive de Moyen Age, Mouton & de., 1962, París. 



Gershon^ G. Scholem. Les Origines de la Kabbale, Montaigne, 1966, 

París. 

Gershom G. Scholem, La Kabbale et sa symbolisme, Payot, 1966, 

París. 

Georges Vajda, Introductíon á la pensée juive du Moyen Age, J. Vrin, 

194?, París. 

Knorr von Rosenroth, Kabbala denúdala. 

Robert Ambelain, La Kabbale pratique. 

Pfl/ja exponer una tesis tan delicada como la interpretación cris¬ 
tiana de la Cúbala ha querido ceder la palabra al sabio rabino con¬ 
vertido Drach, cuya obra Harmonie entre l’Eglise et la Synagogue 
{París, 1844) tiene un valor incalculable. 

Por otra parte, en el problema capital de la '“cabalización” del 
idealismo alemán, y en especial de Hegel, se ha inspirado en lo que 
al respecto escribe Claude Tresmontant, quien, a su vez, ha podido 
disponer del autorizado trabajo de F. Ch. Baur, Die christliche Gnosis 
Oder di4 christliche Religions Philosophie in ihrer gestchichtlichen 
Entwiklung, Tubigen, 1835. 

No hace falta decir que esta tesis de la cabalización de Hegel tie¬ 
ne impórtancia fundamental en él presente libro. Hegel es la madurez 
de la cultura moderna. Y probar que el pensamiento hegeliano es 
transposición de la Cúbala equivale a demostrar que toda la cultura 
moderna es cabalista. 

Finalmente debo decir una palabra con respecto a la diversa gra¬ 
fía que se emplea en las palabras hebreas. Sólo se ha tenido cuidado 
de usar la grafía correcta en el trabajo de Drach, que se reproduce 
en el segundo capítulo bajo el título de “Interpretación cristiana de 
la Cúbala” y que ocupa desde la página 49 a la 71. Allí había que 
reproducir palabras hebreas escritas con caracteres hebreos. En el res¬ 
to, que llena todos los capítulos de la presente obra, no se ha mante¬ 
nido un criterio uniforme, sino que se ha utilizado la diversa grafía 
según el diverso autor, de donde, según el caso, se han tomado las 
palabras hebreas. 

El presente libro amplía y sistematiza, en un esbozo de una Teo¬ 
logía de la Historia, mis obras anteriores en especial La Iglesia y el 
Mundo Moderno. Esta Teología de la Historia gira en torno del pro- 
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blema-eje que mueve la Historia en la presente providencia y que es 
el problema de la dialéctica Sinagoga-Iglesia. La Cabala es lo más 
significativo de la Sinagoga, y por ello, su proyección en la Historia 
constituye lo más fuerte y dinámico que da sentido a toda la vida de 
la Iglesia. No hace falta advertir que el carácter polémico que pueda 
revestir la tesis del presente libro se ha de situar en la cumbre en que 
se desarrolla toda la Historia, que, en definitiva, como lo ha visto 
maravillosamente el genio de San Agustín, es una polémica entre la 
Ciudad de Dios y la Ciudad del Hombre. 

No me resta sino expresar mi agradecimiento o los editores de 
Gershom Scholem, de Claude Tresmontant, de A. Koiré y de F. Se- 
cret, que me han autorizado a utilizar abundantemente los libros ci¬ 
tados en la presente obra. Vaya asimismo mi agradecimiento al que¬ 
rido amigo Padre Cornelio Fabro, de cuya obra Introduzione all’- 
ateismo moderno, transcribo párrafos importantes. 




CAPITULO I 

la TRADICION JUDEO-CATOLICA Y LA TRADICION 
GNOSTICO-CABALISTA A TRAVES DE LA 
historia HUMANA 

Las dos tradiciones orales 

Las verdades naturales-^sobrenaturales arrancan de una 
^da por Dios directamente al hombre desde eí nriLT^^' í^ i 
humana. Esta trad¡c¡(m está en parte ¿)nsií?nada ^ ^ 

Am¡g.o y del Nuevo Testan.e„n’ So II™ “ A 

Porque es la tradición que se conserva fielmenf-í^ r* * ^ .ludeo-catolica. 

rael, mientiras este pueblo acepta el gobierno de YawT” f Pueblo de Is- 
hca romana, especialmente en su magisterio núblim p ^ ^ Iglesia Cate¬ 

es anterior a la existencia del pueblo fudío que se^nich"cTAb^'lf nÍ’" 
^s. La tradición judeo-católiJa a qué nos^eLrimrériHe 

equivo» a que está «ido el nombre "crla.ian'o” en SÍS^SÍrnSeSo'» 

Decim^ también que esta tradición judeo-católica contiene verd ides m 
turales y sobrenaturales. Llamamos verdades naturales a aquellas a que puede 

vSfío racional del hombre haciendo buen uso de su razón ^Est is 

verdades han sido expuestas detalladamente por Claude TresmonMné 

y la iSn^oiat- 

la animación del compuesto humano y que, ^La le "té L se- ™ 

íorm ^ de sus acciones terrestres. En rigor^estas verdaSs 

forman parte del patrimonio metafísico de la humanidad. Defendemos énl 

(1) Ver mi obra De Lamennais a Maritain, Ed. Theoría, 2» edic., p. 278. 

(2) Estudios de la metafísica bíblica, Editorial Credos Mndrid 

métaphyñ<,ue chrítienne. Aux Edilions du Seuil ’ P^rís 1962 u 

tianisme, Aux Editions du Seuil Pqrís tOfit- r ’ ' . 62, Líí metaphysique du chris- 

Ireizieme siécle, Aux Editjbns du Seúu, París,"* Wa'’ er ¡a crise rí„ 
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c-es. qijc en la tradición oral judeo-católica está contenida una metafísica vale 
nccir. ja metafísica natural de la inteligencia humana. 

Ajlem/is de las verdades naturales y racionales, la tradición judeo-católica 
ene icrrii venlades .sobrenaturales, o sea, verdades a las que el hombre no pia¬ 
rle llc«.ir sino jjor una revelacám de Dios. E.stas vcr<lades c-ousísteu cspcc ial- 
rnentc icir los dos grandes misterios del cristianismo, el de la Unidad y Trini¬ 
dad de; Dios y el de la Encamación, Pasimi y Muerte y Resurrección de Nues¬ 
tro Sepor Jesucristo. Estos dos misterios inciuyen, a su vez. el del destino del 
hombrtj'. que está llamado en definitiva a unirse con Dios en esta vida por la 

e, la e|speranza y la caridad, y, en la otra, por la visión intuitiva de la divina 
E.soncia, 


E-ita tradición oral comunicada por Dios al hombre en el primer día de 
su existencia en el paraíso terrenal fue inmediatamente deformada v falseada 
por la rebelión del hombre. La tradición oral judeo-católica dio origen, bajo 
la instmaeion del espíritu malo, a una tradición gnóstico-cabalística. Usamos 
estos tlTininos, como explicaremos más adelante, en un .sentido peyorativo. 
Puede haber una gnosis y una cabala buenas. La tradición oral judeo-católica 
es la ghosis y la cúbala buenas. Pero el uso que ha predominado con respecto 
a la griosis y la Cúbala, les atribuye un significado peyorativo. Como luego 
determinaremos, ,se llama gnosis y cúbala a toda concepción de Dios, el mundo 
y el hojnbre que asigna una única su.stancia, homogénea, a estas tres realidades 
^ par^e de un Dios indeterminado -del Caos, del Silencio, del Abismo- un 
Dios q^e contiene el si y el no, el mal y el bien, lo masculino y lo femenino 
y que lie va haciendo el mundo y el hombre. El hombre sería, en la concep- 
ción griéistieo-cabali.sta, la culminación del proceso emanativo del universo Fs 
claro qfie una concepción de tal naturaleza altera y pervierte las verdades na¬ 
turales y sobrenaturales de la tradición oral judeo-católica. 

Con la caracterización de estas dos tradiciones orales, la buena v la mala 
la judeb-católica y la gnó.stico-cabalista, está vinculado el problema del cono¬ 
cimiento humano; la tradición oral judeo-católica supone el valor de la razón 
y de la razón metafísica y. además, ef valor del asentimiento de la fe. El valor 
de la rázón se funda en la enseñanza de Santo Tomás, que sostiene que “nues¬ 
tro entendimiento conoce naturalmente el ser y las cosas que son de suvo del 
ser en cuanto tal; y en este conocimiento se funda el conocimiento de los pri¬ 
meros i^rincipios, como por ejemplo, que no se puede afirmar v negar simultá¬ 
neamente una cosa, y así los otros” <-i). Es decir, que la razón humana cuando 
procedí!' rectamente, se determina por la realidad y en especial por la realidad 
cxperiniental. El sujeto se determina por el objeto que está conectado con la 
realidad y de ella depende. El sujeto intelectual, cuando procede debidamen¬ 
te, alc.jnza verdades objetivas y reales. Alcanza primeramente el conocimiento 
de las ésencias materiales (4) y. a partir de éstas, también el conocimiento del 
alm;i espiritual humana y de Dios. Este conocimiento, aunque amplísimo, es. 


O) Cor^tra Centex, Libro II, cap. 8.1, 
.Vm4í^, i. 79. 
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íbargo, limitado. No puede conocer la esencia divina ni las verdades en 
intenidas <5». Sólo si Dios se digna revelarle estas verdades puede el lioin- 
lecedei a ellas. Pues bien; la tradición oral )nde()-<'at<diea en.seña <|iic 
> ha dignado transmitir la revelación de los grandes inistern).s divinos 
bre y (|ue éste puede conocerlos p<»r el acto de íe, es decir, jior uu 
? asentimiento firme y cierto a la en.señanza de Dios. De esta suerte, 
razón y la te puede el hombre conocer la tradición judec» cat«'»liea lín 
adición el hombre recibe, por la razr'm y la fe, las verdades nattirales 
enatuiales, cuya aceptación y cumplimiento le asegurídi el destino eter- 
su existencia. 


r; 


y a ex 
la judci 

Et: 

misteric 
siderad< 
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sino tú 
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(5) Ibii 

(6) De 

CUI 

auQi 

lo 

de 

COI 


( 7 ) 1 . 44 , 3 . 


»n cambio, en la tradición gnostico-cabalista, el hombre, lefos de rer//>íV, 
y construye todo un sistema de ficciones (^ue se refieren a Dios, al 
y al hombre, dicciones que no parten de la realidad, sino de la oons- 
m subjetiva del entendimiento y de la imaginación humana. Por ello, 
radíción gnóstico-cabalista predomina lo subjetivo y lo inmanenti^i so 
objetivo y lo trascendente. 

La tradición judéo-católica 

echas estas aclaraciones preliminares, vamos a entrar en nuestro tema 
k.poner las dos ti adiciones oíales de la humanidad, la buena v la mala, 
^o-católica y la gnóstico-cabalista. 

[1 el albor de la humanidad el primer hombre recibe la revelación de los 
[>s de Dios. La teología tradicional de Santo Tomás de Aquino lia con- 
io al primer hombre en un e.stado de perfección elevadísima de suerte 
ludiera ser principio de los demás no sólo por la generación corporal 
mbicn por la instrucción y el gobierno <7), Por eso dice San Agustín: 

I en un principio Dios hablaba con los primeros hombres del mismo mo¬ 
do qu^ habla con los ángeles, ilustrando sus inteligencias con la verdad inmu- 


d., toda la cuestión 12 de la primera parte. 

acuerdo a esta teología se hace muy difícil si no imposible la hipótesis evolucionista, según la 
1 el hombre provendría por transformación de especies animales inferiores. El evolucionismo, 
que no es una hipótesis imposible, no está demostrado por los hechos y más bien estos hechos 
repudian. En efecto, la biología, especialmente en su rama la genética, demuestra la imposibilidad 
que una especie provenga de otra especie distinta. Y la paleontología es, hasta ahora, una 
instrucción arbitraria que no se funda en hechos debidamente comprobados. Un caso típico lo 
ofrkce el profesor Hurzeler, quien en una entrevista afirma: "Mi descubrimiento del oreopiteco 
difi ere los orígenes del hombre en 60 millones de años". Y allí aparecen fotografiados el oreopiteco 
(12.000.000 de años), el australopiteco (menos de un millón de años), el pitecántropo (menos de 
300.000 años), el hombre de Neanderthal (menos de 80.000 años) y el hombre de Cro-Magnon 
(menos de 30.000 años). Pero el artículo termina con esta confesión: "Con seguridad, no faltan 
autores que en paleontología aceptan las macromutaciones; es la manera más fácil de resolver el 
problema (de la evolución de las especies). Pero hasta el presente se carece en absoluto de pruebas" 
(Realités, mars 1964). Ver para esta cuestión mi libro Teilhard de Chardin o la religión de la 
evolución, Ed. Theoria, Buenos Aires, 1965. 





table, aloque sin concederles tanta participación de la esencia divina como 
son capaces de recibir los ángeles” 

Además de una ciencia elevadísima, Dios había colocado a Adán en es- 
estado dp inocencia Esta consistía en la rectitud por la cual la razón es¬ 
taba sonjetida a Dios, las facultades inferiores a la razón y el cuerpo al alma. 
La primara sujeción era causa de las otras dos, ya que, en cuanto la razón 
permanefi'ía sujeta a Dios, se le sometían las facultades inferiores. El don de 
la primefa sujeción de toda la naturaleza a Dios se aseguraba por el don so- 
brenaturál de la gracia, que era raíz de las otras sujeciones. Las sujeciones 
por las cuales las fuerzas inferiores se sometían a la razón y el cuerpo al alma 
estaban aseguradas por el don de la integridad y de la impasibilidad. Este 
estado de inocencia aseguraba al hombre un perfecto dominio de todas las 
cosas visibles, tanto animadas como inanimadas. Comentando estos pasajes de 
la Escribirá en que se otorga al hombre dominio sobre la creación, dice San 
Juan Cr^sóstomo; “Se manifiesta aquí que el hombre tuvo en un principio un 
principado pleno y perfecto sobre las bestias. Que ahora las temamos y que 
nos espajnten y no tengamos este dominio sobre ellas, tampoco yo lo niego. Pero 
esto no arguye falsedad en la promesa divina, porque al principio no fue así, 
sino qud, por lo contrario, las bestias temblaban y reverenciaban a su señor. 
Pero perdimos este principado desde que rompimos nuestra obediencia a Dios”. 

Además de estos dones, de perfecta inocencia, le fue otorgado a Adán el 
privilegió de la inmortalidad o sea la potencia de no morir. 

En la tradición teológica de la Iglesia, la comunicación de Adán, antes 
del pecado, era habitual con Dios. Había, por tanto, una revelación de Dios 
al hombre. En esta revelación. Dios había hecho conocer los grandes misterios 
de la Trinidad y de la Encarnación. Dios había hecho conocer su trascenden¬ 
cia infinita por encima de la creación. Le habría revelado el misterio sobrena¬ 
tural de la gracia y de la gloria fijado al hombre. El hombre puede entrar en 
la vida divina de la Trinidad, pero no por mérito ni por sus fuerzas propias, 
sino por el don gratuito de la gracia. Santo Tomás riO) enseña claramente que 
“antes del pecado el hombre tuvo explícita fe en la encamación de Cristo, en 
cuanto ordenaba a la consumación de la gloria, pero no en cuanto se orde¬ 
naba a \í\ liberación del pecado por la pasión y resurrección, ya que el hom¬ 
bre no jfue conocedor del pecado futuro”. 

El conocimiento del misterio de la Encamación se le concedió al hombre 
en el Síicramento natural dcl matrimonio. “Por esto dejará el hombre a su pa¬ 
dre y a su madre y se adherirá a su mujer”, como dice el Génesis (2, 24) y 
aclara el Apóstol [Efestos, 5. 32): “Sacramento grande en Cristo y en la Igle¬ 
sia”. El cual sacramento, enseña Santo Tomás no es creíble que el primer 
hombre lo ignorase. 

(8) í, 94|, 1. 

{9) I, 95Í 1. 

(10) 2 - 2 J 2 , 7. 

MI ) 2-2,1 2. 7. 
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De aquí que se haya de afirmar, como verdad cierta y segura, que en 
Adán se ““cia una tradición o cabala buena que ponía en conocimiento del 
hombre verdades naturales y sobrenaturales necesarias para su salvación. Es¬ 
tas verdades son; la existencia de un Dios creador personal dotado de inteli¬ 
gencia y voluntad. Este Dios crea el mundo de la nada por un acto libérrüno 
de su voluntad. Lo crea como El quiere, de acuerdo con las ideas o formas 
ejemplares existentes en la mente divina <'2>. El alma humana es una realidad 
estrictamente espiritual, creada también por Dios, en el momento de la pro- 
duccicm de cada ser humano. 

Además de estas verdades naturales. Dios le comunica al hombre el mis- 
terio de la Trinidad y el de la Encarnación y el del destino del hombre a la 
participación de la vida de gracia y de gloria. El hombre puede alcanzar un 
estado dtmno, no de naturaleza smo de adopción, >■ ello, no por los méritos 
propios, sino por una dadiva generosa y gratuita de la bondad divina. 

Estas verdades naturales y sobrenaturales de la divüia Revelación han 
sido sistematizadas de modo incomparable y en cierto modo definitivo por el 
genio de Santo Tomas de Aquino. Santo Tomás ha alcanzado la verdadera cus- 
pide e la metafísica, es decir, la de determinar como forma propia de dJos 
la del ser subsistente -el esse subsistens- y como verdad cúspide de la teolo- 
gia la c'cmtemplacion en un acto de visión intelectual de la divina esencia tri¬ 
nitaria. Ha logrado también armonizar en un sistema perfecto y equilibrado 
las relaciones de naturaleza y gracia, de orden natural v sobrenatural de mun- 
do e Iglesia, de metafísica y teología. 

Las fres economías de la tradición judeo-católica 

Esta tradición o cábala buena se le comunica al hombre en tres econo¬ 
mías. Lna oral o de ley natural; una escrita o de la ley mosaica, y una tercera 
evangélica o de ley de amor. 

La primera revelación, en el origen del género humano, es toda oral v, 
por consiguiente, se transmite de generación en generación durante mil aiic's 
antes de traducirse en escritura y se inserta en la ley natural en gl mismo 
Adán, prosiguiendo por varios filones de los pueblos; la otra es aquella que 
se inicia con Abraham, tomando forma con el pacto de la Alianza que sólo 

en Revelación es explícita 

n cuanto a la Encamación y, en consecuencia, en cuanto a la Trinidad '•‘‘í 

según la razón d^el bien y del mal y se iustifica en el Cristo que ha de venir’; 
en esta hnca hubo auténticos sacramentos, según la inspiración divina confor¬ 
me a la regla de los actos humanos, que es la ley natural, de donde .son dichos 

(12) 1, 44, 4. 

(13) J. Scaltriti O. P., Rivelazione c Mo^isterio, rr Renovotio. 2-67 p 205 

(14) 2-2, 2, 8. 


sacramentos "‘según el pan y el vino” de Melquisedech, claramente inspirados 
por Dids, como demuestra Abraham, que paga el diezmo a aquel sacerdote 
del Dids altísimo 

Er^ la línea de Abraham, que es la del pueblo elegido, la Revelación to¬ 
ma el damino por el que de hecho vendrá la redención, que implica *‘un más 
expreso! conocimiento de Cristo según la intensidad y la remisión del peca¬ 
do” Además de la línea de la ley natural, pero no en contra, la Revela¬ 
ción después de Abraham enseñará, siempre bajo forma de símbolos, que el 
Cristo Será el dominador de las gentes. Hijo de Dios, víctima del holocausto, 
Autor <|e una nueva creatura, la cual será su Iglesia, el verdadero pueblo, su 
Cuerpo Místico, en el cual se renovará colectivamente y uno a uno en sus 
miembros, el holocausto de Cristo, a fin de que el mérito del único mediador, 
Jesucristo, sea aplicado a todo el género humano. Todo esto bajo forma de fi¬ 
guras y en modo casi implícito 

El Concilio Vaticano II reconoce las tres economías 
de la tradición judeo-católica 

Esi:as tres economías de la tradición judeo-católica, es decir, de la Iglesia, 
han sídip reconocidas en el reciente Concilio Vaticano segundo. En él, la Igle¬ 
sia tomá conciencia de su propia profundidad y latitud y en el documento 
“Lumerj Gentium” aparece como el secreto escondido en los siglos, cuya difu¬ 
sión e ilustración entre los pueblos fue confiada a San Pablo como su Evan¬ 
gelio Allí el misterio de la Iglesia aparece como la clave de toda la tra¬ 
dición ^ucesiva y como el motivo de la Revelación progresiva, trasmitida oral¬ 
mente én el vasto escenario de la historia del género humano antes de Cristo. 

'"Lá Iglesia es en Cristo como un sacramento o signo e instrumento de la 
íntima Unión con Dios y de la unidad de todo el género humano. . Tal 

concepto es desarrollado después por la misma constitución en el capítulo II, 
el Pueblo de Dios y es tomado en el capítulo VII t2i) en la prospectiva 
escatológica de todo el plan redentor, cuando los dos filones de la tradición 
—en la I línea de la naturaleza y por consiguiente de los gentiles, en la línea 
de la Ijey (Antigua y Nueva) y por tanto del Pueblo Elegido en figura (Is¬ 
rael) y| ya no figurado (Iglesia de los bautizados)— habrán ultimado el de¬ 
signio de Dios a través de las infinitas combinaciones dialécticas de la rever- 

(15) Ce\nesis, 14. 18. 

(16) 3, 61, 3, ad. 2. 

(17) .Sc,jiltnti O. P., Jacinto. Rivelazionc f Magisterio, Ibid. 

(18) Ibiid. 

(l'J) Lu^nen Gentium, 

(20) Ibijd., núm. 8 hasta 11. 

(21) Ibijd., núm. 48, 
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sibilidad de los méritos, y Jesucristo volverá la segunda vez en la gloría del 
juicio universal ^^2), 

“La Iglesia a la cual todos somos llamados en Cristo Jesús y en la cual, 
por medio de la gracia de Dios, adquirimos la santidad, no tendrá su cumpli¬ 
miento sino en la gloria del cielo, cuando verá el tiempo de la restauradón 
de todas las cosas (23), y cuando, con el género humano también todo el mim- 
do, el cual está íntimamente unido con el hombre y por medio de él llegíi a 
su fin, será perfectamente restaurado en Cristo” (24). 

Este concepto es tomado de nuevo por todos los otros documentos <iel 
Vaticano II; en la Constitución de la Liturgia (25); en la Constitución sobre la 
divina Revelación (26); en la Constitución Pastoral “Gaudium et Spes” (27). 
en el Decreto sobre las Misiones (28); en el Decreto sobre Ecumenismo (22); 
en el Decreto sobre el Apostolado de los Laicos (30); en la Declaración sol»re 
Educación Cristiana (^i); en la Declaración sobre las relaciones de la Iglesia 
con las otras religiones no cristianas (32). 

Cierto es que, cualesquiera sean los itinerarios seguidos por la palabra viva 
de Dios, que siempre ha acompañado la historia de los hombres en sus más 
íntimos recodos, todos se encuentran a distancia igual cuando la palabra de 
Dios está por encarnarse y hacerse Hombre. El “Logos” de Platón y la belleza 
de Atenas, el derecho de Roma y la poesía de Virgilio, antes de ser cosas es¬ 
critas, son el genio continuado de la “Humanitas” que sufre los dolores de la 
generación, en la expectación de la revelación de los Hijos de Dios: **¥ el 
hombre que, conocida la propia enfermedad, grita al médico y reclama el auxi¬ 
lio de la gracia” (^^^ 

Y aiin también en la línea de Israel, cuando las Escrituras están a punto 
de cumplirse, hay todavía una “voz” (34) que establece el contacto con la pala¬ 
bra de Dios hecha hombre: ima “voz” que grita en el desierto, la voz que por 
vez primera indicará a los discípulos al Esperado de todos los pueblos; “¡He 
aquí al Cordero de Dios, he aquí Aquel que quita el pecado del mundo” (35). 

(22) Scaltriti, O. P., ibid., pág. 207. 

(23) Hechos, 3, 21. 

(24) Ef., 1, 10. Col. 1. 10; 2 Ped. 3, 10-13; Lumen Gentium, nP 48. 

(25) Núm. 1 y 5. 

(26) N. 8. 

(27) N. 42. 

(28) N, 1. 

(29) N. 2. 

(30) N. 2 y 3. 

(31) N. 2, 

(32) N. 1. 

(33) S. Tomás, Suma, 3, 1,^5. 

(34) Juan, 1, 29. 

Í35) Ibid 
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Sólo Jua^ registrará por escrito estas palabras setenta años después que fue¬ 
ron proferidas 

Y e|n el mismo Juan, el Bautista, la palabra de Dios estaba junto con la 
“voz” d^ la tradición cuando todavía crecía en el seno de su madre ante la 
visita de; Aquella que llevaba en su vientre virginal e inmaculado al prometido 
de los primeros días de Adán y de Eva <^7). 

En iMaría estaban juntos la Tradición con la voz del Angel en el día de 
la Anuncjíiación, sobre las cosas concernientes al Cristo como Hijo del Altísimo, 
en la lu¿ de la Santísima Trinidad. En el saludo de María de Nazaret a Isabel, 
madre db Juan, es la voz de la Revelación la que santifica al Precursor. 

Y al reconocimiento de Isabel, María respone con el don del Magníficat 
que es la “voz” de la Tradición, en la línea de Abraham, como ella misma 
dice, freíate a todas las gentes, que la llamarán bienaventurada 

Es la palabra que, nacida de la Señora, como “semilla de Ella”, aplasta la 
cabeza 4^1 antiguo adversario, cuya semilla es la mentira, cuya alteración de 
la Palabíra será constantemente documentada como falsificación de las Escri¬ 
turas 


La Cábula antigua de los judíos 


La Cábala la escriben los autores más responsables de diversas mane¬ 
ras. “La I Enciclopedia de la Biblia”, de Diez Macho, escribe Qabbalah; “The 
Standár4 Jewish Encyclopedia”, de Cecil Roth, Kabbalah; Gershom Scholem, 
Kabbala^ Henry Serouya, Kabbale; G. Vajda y Paul Vulliaud en la misma for¬ 
ma que fel anterior; “The Jewish Encyclopedia”, Cábala. Nosotros, sin entrar 
en las rajzones que existen para una u otra transcripción, la escribiremos sen- 
cillamentb Cábala. 

La $inagoga poseía, anteriormente a los libros de Moisés, una tradición 
oral que Iservía de alguna manera alma al cuerpo de la leird^ sin la cual 
el texto éorría el riesgo de quedar oscuro o incompleto, o de prestarse a los 
capricho^ de la interpretación individual. Nunca hasta nuestros días la Sina¬ 
goga hubiese tolerado este exceso de demencia. 

Ahoira bien, mientras la ley civil reposaba en Israel bajo la custodia de 
la nacióii entera, la enseñanza oral fue confiada a un cuerpo especial de doc¬ 
tores colocados bajo la autoridad suprema de Moisés y de sus sucesores. “Los 


(36) 

(37) 

(38) 

(39) 

(40) 


Scalt^ü, O. P., ibid., pág. 207. 
Luc.^ 1, 41. 


Scaltbti, O. P., ibid., pág. 208. 
Mat^, 4, 6. 


Sobr^ el desarrollo de todo lo que se va a leer sobre las dos Cabalas aprovechamos el va¬ 
lioso i apéndice intitulado: “Las dos Cabalas o la ciencia de las tradiciones”, del libro “Le 


juif. 


le judaisme et la judaisation des Peuples Chrétiens” par le Chevalier Gougenot des 


Mou^aux, Henri Pión, París, 1869. Este autor tiene una información pasmosa de toda la 
cuestión principalmente por sus vinculaciones con el famoso judío convertido Drach, quien 
escril^ió: “Harmonie entre l’Eglise et la Synagogue”, París, 1844. 
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escribas y los fariseos, dijo Cristo, están sentados en la Cátedra de Moiscís; en 
consecuencia, observad y haced todo lo que os dicen pero no hagáis lo cjue 

hacen” (41). ^ ^ 

Y esta tradición de la Sinagoga antigua se dividía en dos ramas: la una 
patente, era la tradición talmúdica; fue conservada por escrito más tai'de y 
formo un Talmud puro y distinto de aquellos posteriores a Cristo, y fijó el sen¬ 
tido de la ley escrita. Trataba de las prescripciones mosaicas; se sabia por ella 
lo que era permitido, obligatorio, ilícito; constituía además el grado material 
y práctico de la tradición. 

La segunda rama era su parte misteriosa y sublime. Formaba la tradición 
cabalística, o Cabala, es decir, según el sentido etimológico de esta palabra 
la enseñanza recibida por la palabra. Esta cábala trataba de la naturaleza dé 
Dios, de sus atributos, de los espíritus y del mundo invisible. Se apoyabia so¬ 
bre el sentido simbólico y místico del Antiguo Testamento, “que era iguaimert- 
te tradicionar; era, en una palabra, la teología especulativa de la sinagoga. 
Lo que hay de esencial en los misterios de la Santísima Trinidad y de la En¬ 
carnación no estaba en ella omitido, y varios rabinos se convirtieron a la sola 
lectura de la Cábala (42), Lqs doctores de la Sinagoga hacen remontar la Cá¬ 
cala antigua hasta Moisés, admitiendo con todo que los primeros patriarcas 
del mundo habían conocido por revelación sus verdades principales. 

Los doctores de la antigua sinagoga enseñan de voz común que el sen¬ 
tido escondido de la Escri^ra fue revelado sobre el Sinaí a Moisés y que este 
profeta transmitió por iniciación este conocimiento a Josué y a sus otros <iiscí- 
pulos íntimos. Esta enseñanza misma descendió enseguida oralmente de ge¬ 
neración en generación, sin que fuese permitido ponerla por escrito. 

Perversión de la Cábala judía 

Con todo, la cautividad de Egipto primero (1300 A.C.) y la cautividad 
de Babilonia después (siglo VI A.C.) crearon en el seno de Israel una inmensa 
perturbación, y la tradición cabalística ortodoxa vino a caer en el olvidct. Es 
m.-ís: al retomo de los fieles a Jeriisalén recibió la orden de Dios de consig¬ 
narla por escrito. Pero los sesenta volúmenes de que ella se compone no fue¬ 
ron hechos públicos y el profeta recibió la orden de no confiarlos a otras ma¬ 
nos (luc a las de los sabios ( 4 .i). ^ 4 /,^ tarde, cuando los tiempos se cumplieron, 
la culiiabilidad de los doctores de la sinagoga consistió, no en las indiscretas 
u velaciones de los depositarios, sino, lejos de esto, en el cuidado celoso que 
tomaron y que les reprocha el Salvador, de esconder al pueblo la clave de la 
ciencia, la exposicit'm tradicional de los libros santos, en cuyas claridades Is- 
lael luibiese reconocido en sii persona sagrada al Mesías 

<41 ) Mt. 2 . 

(42) Drach, ílarm., tomo I, p. X-XI, 1844. 

(4.1) Drach, vo!. II. p. XXI. 

Mousseaux. L.e juif, U- judaistvf ct la judaisation des peuples chrétiens, pág. 
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Hacia los últimos tiempos de Jerusalén y cuando la Judea sufrió los terri¬ 
bles estragos de la idolatría, el culto fue miserablemente invadido por el fari¬ 
seísmo, cuya abundante vegetación amenazaba seriamente a la sinagoga en¬ 
tera. La atención de los doctores se dirigió entonces a la teología talmúdica, 
que existía en el estado de enseñanza oral y regulaba el lado práctico y mate- 
mí de las prescripciones religiosas, mientras que la teología mística y especu¬ 
lativa cayó en descrédito desde que su tendencia cristiana era de una eviden¬ 
cia palpable. Este movimiento se acentuó sobre todo cuando la crisis suscitada 
por la oposición de los fariseos a la doctrina que predicaron el Salvador y sus 
Apóstoles. 

La tifadición talmúdica se convierte entonces en lo que el Talmud llama 
el vinagre, hijo del vino; y, desnaturalizada en su parte esencial, recibía la 
mezcla im|pura de los sueños fantásticos de los rabinos, de sus vanas sutilezas, 
de sus cuéntos absurdos, grotescos, inimaginables. Un poco más tarde, después 
de la dispersión de los judíos, los rabinos tomaron el gusto por las especulacio¬ 
nes de la metafísica y, volviendo a su cébala mística, introdujeron una amal¬ 
gama de filosofía griega y oriental cuyos sistemas se oponían a gritos a la re¬ 
velación inosaica. Tal la Cúbala moderna o Cúbala de izquierda, o Cúbala fa- 
risaica, o Cabala mágica. 

Los rabinos han admitido, casi sin comprenderlas, fórmulas cuyo equívoco 
se presta al materialismo griego y ai panteísmo judío o, digamos mejor, a las 
sacrilegas,vamdades de la magia de los pueblos sabeístas, entregadas a las 
doctrmas idolátricas de los descendientes de Cam. Era, por otra parte en me¬ 
dro de estos pueblos que habían vivido sus padres antes de Abraham durante 
la cautividad de Babilonia y de Egipto, habituándose a mezclar sin cesar el 
culto de Dios santo con los cultos de los demonios (^5) 

Si, por tanto, al consultar a sus doctores, la segunda Cábala es de origen 
judmco y relativamente moderna, remonta a los tiempos más antiguos por las 
tradxciones mágicas y las supersticiones a las cuales se vincula. Los judíos al 

apropiárselas para combinarlas con sus tradiciones, las han marcado con’ su 
sello. 


La cabala farisaica se entregó al culto de los astros o al sabeísmo En ri¬ 
gor este culto es anterior al judaismo. Son cultos de Caldea, de Egipto y paí¬ 
ses. lirnitrofes. La Cábala, inficionada con estos cultos, penetra entonces e in- 
tecta las tradiciones patriarcales, se infiltra en sus libros doctrinarios, se ins¬ 
tala en su medicina, se insinúa en su ciencia social, sufriendo modificaciones 
sucesivas, y acaba por arraigarse en sus costumbres. Así, el judío, bajo el ojo 
de quien nace el Cristo, se convierte, a pesar de este foco de luz y según los 
padres de Ja magia y los Padres de la Iglesia, en el príncipe de la herejía, que 
el espiritisijno mágico impregna con sus venenos, el misionero del mal, el gran 
maestro dél ocultismo cristiano. Porque “la Cábala, nos dice el oráculo de las 
sociedades secretas, es la madre de las ciencias ocultas; y los gnósticos, estos 

(45) Da geijitium, daemonia, Salm. 96, 5. El sabeísmo es la reUgión de los antiguos caldeos v 
consistía en la adoración de los astros. 

20 




+ 


i 


herejes que empujaron hasta la abominación los errores de la inteligencia 
perversión de las costumbres, han nacido de los cabalistas” (46), 

Contenido de la Cátala pervertida 


i la 


sí: 


El mundo, dicen los doctores de la Cábala, ha sido formado sobre un ^ 
místico del alfabeto hebreo, y la armonía de las creaturas es semejante a 
de las letras de que Dios se ha servido para componer el libro de la vida, 
cierta disposición de las letras lo que hace la belleza y la excelencia del 
verso; y ya que el mundo ha sido hecho según los dictados del alfabeto, 
ten necesariamente ciertas cosas adheridas a cada letra, de la cual cadk 
es el símbolo y emblema. Esto lo descubren fácilmente los iniciados de la 
bala, pero les es menester distinguir las letras en simples y dobles. 

Digámoslo repitiendo su doctrina; Dios se sirve ventajosamente de las 
tras y de las combinaciones de su nombre para obrar sobre los ángeles; est( 
angeles influyen sobre los doce signos del zodiaco; éstos derraman su influcj 
cia sobre la tierra y presiden a las diversas generaciones que aUí se suced <2 
Así las letras tienen ordinariamente un admirable poder, no sólo porque a 
dan a descubrir las analogías del mundo y ciertas armonías del universo, 
decir, de las cosas terrestres y celestes que los ignorantes no sabrían ver, / 
sobre todo porque ellas son otros tantos canales por los cuales la acción 
Dios opera sobre las inteligencias. 

Si tal es la virtud de las letras, ¿cuál no será la de sus compuestos? 
este modo los cabalistas se hacen fuertes en obtener por el arreglo de cier 
palabras, en un cierto orden, efectos milagrosos; y estas palabras dan nacimii 
to a efectos determinados, según la santidad más o menos grande del idio: 
a que pertenece. Por esto, la lengua hebraica tiene ventaja infinita sobre ot 
lenguas. Los milagros están en proporción al valor de las palabras que exp 
san el nombre de Dios o sus perfecciones o sus emanaciones. De aquí, el 
de preferir para este objetivo los nombres de Dios o los diez sefirot. 

Los sefirot son los nombres, los atributos de Dios o Dios mismo en . 
atributos y los ángeles que representan estos atributos. De los diez sefirot, si< 
son los ángeles de la presencia de Dios y tres los esplendores de la Santa 1. 
nidad. Estos son los sefirot de la Cábala divina. Cuando las palabras, y partid 
larmente los setenta y dos nombres de Dios son arreglados de una cierta 
ñera, adquieren una fuerza irresistible. Pero si acaece que las palabras no 
cierran la significación en la cual reside su fuerza, es menester cambiarla^ 
existen reglas prescritas para llegar á este cambio. 

Así hablan los cabalistas y, por el momento, nos contentaremos con de 
que pronunciarse sobre lo que contiene o no contiene la cábala farisaica sev 
tarea ardua. Pero de lo que no hay que admirarse es que su seno esté abier 
a verdades sublimes; y ya que la hemos dado por una caricatura de la ver 
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(46) Ragon, Magonnerie occulte, 
pág. 516. 


pág. 78, París, 1853, citado par Gougenot des Mousseaux, ib 
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dera cabala, nosotros expresamos por esto mismo, que al deformarse, ella debe 
recx)rd^ los trazos augustos. Si la mística divina encierra en cierto número tina 
incomOrensible virtud, la cábala mágica acumula también innumerables locu¬ 
ras sobre este dogma, sobre esta creencia adulterada de la cual Pitágoras se 
apodeíró en sus peregrinaciones y de la cual recuerda la insondable antigüe¬ 
dad (4^. 

hos iniciados en la Cábala pretenden captar un encadenamiento fatal en¬ 
tre lasi causas segundas y los espíritus o las inteligencias superiores. Cada crea- 
tura, dicen, participa de las calidades de un ser sobreeminente; ellos se entre¬ 
gan a saber de qué planeta depende aquello que tienen en vista. Buscan en 
seguida por qué canales el planeta y la inteligencia derraman sus influencias 
en este objeto y se esfuerzan por separar los anillos secretos de la cadena que 
liga al cielo con la tierra. 

Una de sus creencias es que las almas son preexistentes a los cuerpos; 
que, í)asando por los sefirot, atraviesan ciertas esferas y del juego de las cir¬ 
cunstancias depende su suerte en este mundo. Dios, dicen, cuando el hombre 
nace, lies despacha un guardián, un ángel que lo dirige según las inclinaciones 
que ha recibido del planeta bajo el cual ha nacido; el cabalista deberá dedi¬ 
carse a saber cuál es este genio. 

Bastante nos parece lo dicho para hacer ver que gracias a estas detesta¬ 
bles e invencibles creencias, gracias a sus innumerables variantes, los cabalis¬ 
tas judaicos, herederos de la Cábala sideral o sabeista, cuya antigüedad re¬ 
monta a Babilonia, a los hijos de Cam, esparcieron de un extremo a otro de 
la tietra las doctrinas mágicas. Con la ayuda de esta magia sideral los caldeos 
y los hombres de la astrología judiciaria musulmanes, se apoderaron de la 
Roma pagana y del espíritu de sus terribles emperadores, infestaron los pala¬ 
cios de reyes y llenaron de crímenes los castillos de la nobleza feudal y las 
mansiones de los burgueses opulentos hasta tiempos que confinan con los nues¬ 
tros. La Cábala era, por tanto, la principal raíz de la magia 


Todas las religiones verdaderamente dogmáticas, nos dice, en el año 
1861,1 el profesor de magia Eliphas Levi, han salido de la cábala y a ella vuel¬ 
ven. Í‘Todo lo que hay de científico y de grandioso en los sueños religiosos de 
los iluminados —Jacobo Boehme, Swedenborg, Saint Martin— ha sido tomado 
de lajeábala. Todas las asociaciones masónicas le deben sus secretos y sus sím- 


bolosj La Cábala sola consagra el aleluya de la razón universal y del Verbo 
divinó, ella tiene las llaves del presente, del pasado y del porvenir” 


^ las ceremonias de recepción practicadas por todas las sociedádes mis¬ 
teriosas se encuentran las huellas de una doctrina en todas partes la misma y 
cuidadosamente escondida. Y esta doctrina sagrada que se encuentra en la de 
la teurgia o de las altas iniciaciones mágicas, es a la vez la de la Cábala que 


(47) ÍGougenot des Mousseaiix, ibíd., pág. 521. 

(48) ilbid,, pág. 525. 

(49) ¡Dogma y rito de la alta magia, t. 1, pág. 95, 



los judíos nos enseñan, después de haber recibido el depósito de los caldeos 
sabeístas, salidos de Cam, y quienes, según una opinión muy acreditada en 
la ciencia, eran los herederos de la doctrina de los hijos de Caín. 

Familiarizados con los artificios y las supersticiones judaicas, otro Padre 
de la Iglesia, San Epifanio, nos enseña que los judíos mezclan a su ciencia las 
artes demoníacas, que con frecuencia no retroceden ante el homicidio, y po¬ 
nen en práctica el artículo de fe cabahsta que Tomás de Catimpré recordaba 
en otro tiempo en estos términos: “Un judío muy sabio, convertido poco tiem¬ 
po hacia la fe, me afirmaba que uno de sus correligionarios, a punto de morir, 
había hecho a los judíos esta predicción: «Vosotros no podéis curaros de la 
vergonzosa enfermedad que os aflige sino por el tiso de sangre cristiana ..., 
porque la sangre humana está en el fondo de las prácticas de la magia»” 

Le es menester a la magia sangre, sangre humana y grasas humanas para 
cumplir sus ritos y perfeccionar sus crismas sagrados, sus ungüentos maleficia- 
rios, sus sacramentales, para alcanzar su objetivo sacrilego. Aquí, allá y en 
todas partes según el tiempo, según el genio y el grado de civilización de los 
pueblos, le es menester esta sangre y esta carne, brebaje y medio de regene¬ 
ración mística. Y, desde el origen de los tiempos históricos, la Biblia misma 
nos da, sobre el suelo de Canaán, el espectáculo de estas odiosas prácticas, de 
esta antropofagia sacra, de esta carne y de esta sangre humana que comían 
y bebían los judíos con ios cabalistas de Canaán y cuyos encantamientos exi¬ 
gían el uso. 

Procedimientos de cábala y de magia, es decir, medios demoníacos, pero 
empleados a título de medios religiosos o científicos, he aquí dos cosas que se 
reproducen sin cesar en el judío en el ejercicio del arte de curar o de pretlecir 
los males del cuerpo. Y, en el examen atento de los crímenes de niños ame¬ 
tidos por judíos, lo que llamará más vivamente la atención de un sagaz inves¬ 
tigador no será siempre y sólo un feroz sentimiento de odios religiosos; será 
con frecuencia la intención de hacer servir la sangre humana y las carnes des¬ 
garradas a operaciones mágicas dotadas de la virtud de curar males del cuerpo 
y del espíritu, 

Pero lo importante y lo que debe ser suficientemente destacado es que el 
sueño de los conspiradores de la Cábala ha sido siempre apoderarse hábil¬ 
mente del poder y retenerlo disimuladamente en provecho propio. Debían 
crear una sociedad entregada a la abnegación por votos solemnes, prote?gida 
por reglamentos severos, que se reclutaría por la iniciación y que, sóla depo¬ 
sitaría de los grandes secretos religiosos y sociales, haría reyes y pontífices sin 
exponerse a las corrupciones del poder”. 

Esta idea fue, a su vez, según el cabalista Eliphas, “el sueño de las sec¬ 
tas disidentes de los gnósticos o de los iluminados que pretendían referir su fe 
a la tradición primitiva del cristianismo de San Juan. Ella se convirtió per fin 
en una amenaza para la Iglesia y la sociedad cuando ima orden rica y diso- 


(50) Gougenot des Mousseaux, Le juif __ pág. 535. 
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luta, iniciada en las misteriosas doctrinas de la cábela, pareció dispuesta a vol¬ 
ver contra la autoridad legítima los principios conservadores de la jerarquía y 
amenazó al mundo con una inmensa revolución. Antecesores de las sociedades 
subsiguientes del ocultismo, los Templarios, cuya historia es tan mal conocida, 
fueron e¿tos terribles conspiradores. 

La doctrina cabalística, afirma Eliphas Levi —que la profesó con entu¬ 
siasmo— 0s el dogma de la alta magia y la filosofía oculta de la magia, encu¬ 
bierta bajo el nombre de cábala, y que está indicada por todos los jeroglíficos 
de los antiguos santuarios y de los ritos todavía poco conocidos de la masone¬ 
ría antigua y moderna 

La gran asociación cabalística conocida en Europa bajo el nombre de ma¬ 
sonería aparece de repente en el mundo en momentos en que la protesta con¬ 
tra la Iglpsia acaba de desmembrar la unidad cristiana. Ahora bien, los maso¬ 
nes tieneíi a los templarios por modelos, a los rosacruces por padres, a los joa- 
nitas por antecesores. Su dogma es el de Zoroastro y el de Kermes, su regla 
la iniciación progresiva, su principio, la igualdad y la fraternidad universal. 

La tradición primordial 

La humanidad ha sido instruida en los misterios divinos en su cuna mis¬ 
ma. Existe por lo tanto una tradición primordial o Cábala, que enseña al hom¬ 
bre las verdades fundamentales de la naturaleza y de la gracia que lo pueden 
salvar. Sin embargo, aunque la tradición remonte a la cuna de la humanidad, 
no quiera ello decir que allí se dé completa y perfeccionada. La tradición es 
progresiva y se va perfeccionando mediante las tres economías que menciona¬ 
mos más ¡arriba. Cristo mismo es la Perfección de la Tradición. De aquí el gran 
error del¡ tradicionalismo de René Guénon (^ 2 )^ consideraremos oportuna¬ 
mente. Ajquí basta decir que la Tradición auténtica, la judeo-^ atóhca, no mira 
propiamente al Pasado, sino que mira a Cristo, Por ello, todr^ las verdades, 
todos los ¡símbolos y figuras con que estas verdades son pi opuestas se refieren 
definitiv^ente como a su Ejemplar Divino, a Cristo, al Logos hecho Hombre. 
San Pablp lo enseña magníficamente en Col., I, 15: “La imagen del Dios invi¬ 
sible, priinogénito de toda criatura, porque en El fueron creadas todas las co¬ 
sas del cíelo y de la tierra, las visibles y las invisibles, los tronos, las domina¬ 
ciones, Ips principados, las potestades, todo fue creado por El y para El. El es 
antes qué todo y todo subsiste en El El es la cabeza del cuerpo de la Iglesia; 
El es el principio, el primogénito de los muertos, para que tenga la primacía 
de todas las cosas. Le plugo al Padre que en El habitase toda la plenitud y 

(51) Históire de la Magie, págs. 23 y 24. 

(52) Las ^bras principales de René Guénon son: Introduction générale á Vétude des doctrines 
hinddues, Marcel Riviére, París 1921; VHomme et son devenir selon le Vedanta, Chacomac, 
París; 1941; Le Roí du Monue, Edit. Traditionnels, 1939, La crise du monde moderne, 
Boss^rd, París, 1927; Le Simbolisr e de la Croix, Vega, 1931; Les états múltiples de Vétre, 
Véga; París, 1932; Le regne de la Quantité et Je signe des temps, Gallimard, 1945. 
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por El reconciliar consigo, pacificando por la sangre de su cruz todas 1^ 
sas, así las de la tierra como las del cielo”. 

Pero esta tradición orientada hacia Cristo es alterada y pervertida 
mediato por la instigación de la serpiente, como refiere el Génesis. La se: 
te, la más astuta de cuantas bestias del campo hiciera Yahvé Dios, dijo 
mujer: “¿Conque os ha mandado Dios que no comáis de los árboles todcs 
paraíso? Y respondió la mujer a la serpiente: Del fruto de los árboles 
raíso comemos, pero del fruto del que está en medio del paraíso nos ha 
Dios: «No comáis de él, ni lo toquéis siquiera, no vayáis a morir». Y 
serpiente a la mujer: No. No moriréis; Dios sabe que el día que de él c 
se os abrirán los ojos y seréis como Dios, conocedores del bien y del mal 
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El pecado de Adán consistió entonces en la pretensión de “ser como 
conocedores del bien y del mal”. No consistió en querer ser como Dios 
una “omnímoda equiparancia”. Esto no cabía en nuestros primeros padres 
una pretensión imposible. Quisieron imitar a Dios copiando un atribute 
no correspondía copiar. Apeteciendo “algún bien espiritual sobre su meq 
y “consiguientemente apeteciendo desordenadamente la semejanza divina 
“El primer hombre pecó principalmente apeteciendo la semejanza de Dibs en 
cuanto a la ciencia del bien y del mal, como le sugirió la serpiente: a saber, 
que por virtud de la propia naturaleza determinar por sí qué fuera bueno >’ 
qué fuera malo”. Apeteció por tanto una “suficiencia y autonomía” propia de 
Dios, quien, con su ley eterna, fija a las criaturas sus límites y, en cambio, no 
permite que éstas se fijen sus propios límites. Estaba implicado en el pecado 
de Adán la constitución del orden de la moralidad y de la felicidad. El hom¬ 
bre sería la regla para el hombre. El orden sobrenatural dependería entonces 
del hombre mismo. Aquí estaba implicada la herejía pelagiana, el naturalismo 
y el humanismo de la edad moderna. El hombre, arrogándose atributos divi¬ 
nos de legislador supremo. Por esto, el pecado de Adán fue de soberbia. Y la 
soberbia se opone a la humildad y la obediencia de Cristo que se humilla hasta 
las bajezas de la cruz (Fi/., 2-8). 

El pecado de Adán fue un pecado de gnosis, de conocimiento. Quer| 
nocer desordenadamente lo que sólo puede conocer Dios. El pecado 
dentro de la voluntad, pero con respecto a un acto de conocimiento. Y es|:< 
nocimiento era un acto privativo de Dios. El hombre quería gozar de un\ 
rrogativa divina en el conocer, o sea, la de constituir el orden de la mor 
y de la ley. Tal acto de gnosiSy al adjudicar al hombre un atributo divino, 
del hombre, Dios. El hombre rechazaba toda trascendencia y se manten|í 
la más absoluta inmanencia de lo humano. 

“Angelus in primo suo peccato inordinate diligens bonum spiritualc, nem- 
pe suum proprium esse, suamque propriam perfectionem, sive beatitucinem 
naturalem. . . ita voluit, ut simul ex parte modi volendi, quamvis non ex parte 
rei volitae, per se voluerit aversionem a Deo, et non subjici ejus regtilae ín 
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prosecutiane suae celsitudinis” <54), (ei ángel, y lo mismo el hombre, en su 
primer pecado, amando desordenadamente el bien espiritual, es a saber, su pro¬ 
pio ser y $u propia perfección a la felicidad natural, de tal suerte la quiso que, 
si no de parte de la cosa querida, sí ciertamente del modo de quererla, haya 
querido al mismo tiempo la separación de Dios y no sujetarse a la regla que 
Este le hábfa impuesto en la prosecución de su grandeza). 

En el pecado de Adan tenemos entonces primeramente un acto de sober¬ 
bia, referido a un conocimiento o gnosis de la propia excelencia o suficiencia 
por la cu$I se constituía en un regulador supremo del bien y del mal y en 
fuente de^su propia felicidad. El pecado consistía entonces en un acto de vo¬ 
luntad y de inteligencia por el cual el hombre se constituía en omnisuficiente 
que no ne^sitaba de otro y en especial del Verbo que lo plenificase. Este pe- 
^do lo cometió bajo la sugestión de la serpiente y por invitación de la mujer. 
De aquí que diga Dios a Adán; “Por haber escuchado a tu mujer. , Y díga 
Dios a la Serpiente: “Por haber hecho esto, maldita serás entre todos los gana¬ 
dos. , . La gnosis del hombre va entonces regularmente mezclada con in¬ 
fluencia del demonio y de la sexualidad. 

El rebultado del primer pecado fue que el hombre quedó constituido en 
^nocedor del bien y del mal, es decir, en un ser de malicia. Por ello Dios 

dijo: “He aquí al hombre como uno de nosotros, conocedor del bien y del 
mal” <55) 

Esta desviación operada en el corazón mismo del hombre y que afectaba 
a ^ sentido y a su <^stino, no podía dejar de influir con respecto a la tradi¬ 
ción o cábala que Dios había comunicado al hombre. Si el hombre de inocente 
^ transformaba en un ser de malicia, la cábala, asimismo, había de trocarse 
de buena en mala, sobre todo después del crimen de Caín, 

Contenido fundamental de las dos Cátalas o tradiciones 

^ través de la Historia se han de desarrollar dos .concepcio¬ 
nes fundai^entales con respecto a Dios-mundo-hombre, la una que, en defini¬ 
tiva, coloca en un Dios personal y trascendente la fuente de todo bien {San¬ 
tiago, 1, 17), y frente a la cual el hombre y el mundo no son por sí mismos 
sino creadores de desorden y ruina, por lo cual, para ser buenos y obtener la 
salvación necesitan subordinarse a una Iglesia-Institución que es ley de los pue¬ 
blos {Constitución sobre la Iglesia en Vaticano //). La otra que, en definitiva, 
hace del hpmbre y del mundo, en la raíz última y profunda de su ser, un algo 
divino, de lo cual Dios no sena sino como una emanación y epifenómeno. En 
esta segunda concepción, la Iglesia no tiene razón de ser y si por causas his¬ 
tóricas exi$tiera, no sería sino como un epifenómeno o emancipación del mun¬ 
do. 

En etos perspectivas surgen dos sistemas de pensamiento bien caracteri¬ 
zados en las siguientes verdades o errores respectivamente. 

(54) Curs. Theol. Salmanticienses, I, XI d. 10, dub. 1, páj?. 559. 

(55) Gen., 3, 22. 


a) Existencia de un Dios personal, 
inteligente y libre, trascendente 
al mundo. 


b) Dios, causa eficiente del hombre 
y del mundo, cuya realidad saca 
de la nada. 

c) Dios destina al hombre a la di¬ 
vinización, dándole por gracia un 
destino que supera todas las exi¬ 
gencias de su ser. 

d) El hombre, habiendo perdido su 
divinización primitiva, puede re¬ 
cuperarla adhiriéndose a Jesu¬ 
cristo, Dios hecho hombre, quien, 
en virtud de su pasión y muer¬ 
te, le devuelve esta divinización. 


e) Jesucristo ha instituido en la Igle¬ 
sia, su cuerpo místico, un medio 
de salvación del hombre, quien 
por sí mismo y de sí mismo, vie¬ 
ne en estado creatural y de pe¬ 
cado. El hombre, de por sí, va al 
pecado y a la ruina. 

f) Existen necesariamente, en vir¬ 
tud del orden establecido por 
Dios, dos realidades, una que no 
salva al hombre y otra que lo 
salva. El hombre tiene en la ac¬ 
tual providencia dos dimensio¬ 
nes, una profana y natural y otra 
sacramental y sobrenatural. 

g) La Iglesia existe como institu¬ 
ción fuera y «por encima del 
mundo, en virtud de los méritos 
de Jesucristo, como de necesidad 
para salvar al mundo. 


a') La inmanencia de Dios en el co¬ 
razón del hombre y del mundo. 
Ateísmo o panteísmo, que divi¬ 
niza al mundo o hace del muri- 
do apariencia de divinidad. ] 

b) El mundo y el hombre hechos 
de la substancia de la divinidad. 


c) El hombre está divinizado en su 
naturaleza. El hombre es Dios. 


d) El hombre saca su divinización 
de sí propio, pero Jesucristo pue¬ 
de indicarle el camino de cómo 
ha de sacarle de sí propio. El 
hombre es, de por sí, un gnósti¬ 
co. Jesucristo, primer gnóstico, 
es un paradigma de la diviniza¬ 
ción del hombre. 

e) El hombre se salva de por sí >■ 
en sí entregándose a la autono¬ 
mía y libertad de su realidad in¬ 
terior, que es divina. No necesi¬ 
ta de la Iglesia. Al menos de una 
Iglesia contrapuesta al mundo. 

f) No siendo necesaria la Iglesia pa¬ 
ra la salvación del hombre, no 
existe otra realidad ni otra di¬ 
mensión que la puramente hu¬ 
mana y la del mundo. 


g" 


No existe sociedad 
al hombre mismo y 


trascendente 


al mundo. 


De aquí que, en virtud de estas dos concepciones irreductibles que, como 
las dos ciudades de San Agustín, se prolongan a través de la Historia, sea fácil 
cliscemir la verdad del error. 



La negación de la Iglesia como sociedad de salud trascendente al mundo 
implica la afirmación de los otros errores. Quien niega la Iglesia debe negar 
a Cristo y por lo mismo negar a Dios. Lo que a veces no surge de inmediato, 
surge en la dinámica de los siglos, que va operando y realizando la lógica de 
la ciudad del mal. Así sucede en la Reforma, que al negar a la Iglesia ha pre¬ 
parado y abierto el camino a la negación de Cristo y de Dios, y al proceso ac¬ 
tual de secularización. 

La palabra Iglesia significa, en sentido general, la colectividad de los fie¬ 
les del Nuevo y del Antiguo Testamento, que están unidos en la misma fe 
substancial en un Dios providente del orden sobrenatural y en Jesucristo ve¬ 
nido o, por venir, y que participan de la misma vida sobrenatural originada 
en los rpéritos de la redención ya operada o debiendo próximamente cumplir¬ 
se. En este sentido, San Agustín comprende en la Iglesia universal a todos los 
justos que, desde Abel hasta el fin del mundo, pertenecen al Cuerpo Místico 
de Jesucristo ^^6) Asimismo, dice Santo Tomás que la Iglesia secundum statum 
viae paila todo el tiempo de prueba, est congregatio fidelium <57) Explica có¬ 
mo la fe de los fieles de todos los tiempos es substancialmente una, en razón 
de la fe explícita en estas dos verdades que contienen todas las otras, Dios pro¬ 
vidente y Jesucristo redentor <58). y como la misma vida sobrenatural antes 
como después de la redención, proviene de los méritos de Jesucristo y se ma¬ 
nifiesta, en uno y otro período, por la misma fe y por el mismo amor en Jesucris¬ 
to espetado y debiendo rescatarnos o ya venido e inmolado por nosotros <59). 

Esta Iglesia o Tradición se desenvuelve en tres economías: una, de la ley 
naturaljl la segunda, de la ley mosaica; la tercera, de ley evangélica o cristiana. 
Santo Tomás trata expresamente esto en el Tratado de la Ley 1-2, 90-108. 

Etapas de la Cúbala pervertida judía 

La segunda cábala, o cábala pervertida, se inicia con Adán pecador y se 
perpetúá en la Cábala cainita, antes del Diluvio y con la Cábala Gamita, des¬ 
pués del diluvio. Esta cábala se va desarrollando en tres grandes fechas: la pri¬ 
mera en el siglo VI antes de Cristo, que coincide con el exilio de los judíos en 
Babilonia; la segunda, alrededor de la aparición del cristianismo, culminando 
con Sirrión ben Jochai, en el siglo II de la era cristiana; y la tercera reúne las 
fabulosas elucubraciones del judaismo medieval, del chasidismo alemán y ter¬ 
mina con la elaboración del Sefer-ha-Zohar por Moisés de León. 

Ya los hebreos, sacados de la tierra de Canaán por Abraham, tuvieron 
ocasión de inficionarse, cuando el primer exilio en el Egipto, en el siglo XIV 
antes de Cristo. 

(56) Serm., CCCXLÍ, c. IX, n9 11. P. L. XXXIX, col. 1499. 

(57) Surtí., 3, 8. 4, ad. 2. 

(58) 2-2; 1, 7. 

(59) 2-2, 1, 7. 
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Pero esta contaminación no tuvo caracteres decisivos por la personalidad 
fuerte de Moisés, que le opuso una tremenda guerra. De aquí que haya de 
considerarse más peligrosa la cautividad de Babilonia, acaecida en el siglo VI 
antes de Cristo, ya que ella operaba sobre un pueblo espiritualmente debili¬ 
tado y sin que una fuerte personalidad fuera capaz de detener la influencia 
maléfica de las prácticas y cultos babilónicos. Por ello, el centro y hogar espi¬ 
ritual de la Cúbala farisaica es Babilonia, hacia el año 586 A.C. y de allí hasta 
el 1040 D.C., cuando las últimas de las academias del Talmud pasaron de Ba¬ 
bilonia a Europa, Asia y Africa. 

De las Academias de Sura, Nehardea. Nisibis, Pumbeditha, las ideas tal¬ 
múdicas y cabalísticas fueron aceptadas por los judíos del mundo. La Enciclo¬ 
pedia judía dedica un artículo a la influencia general de Babilonia sobre^ el 
judaismo europeo. Luzzato (“Cartas hebraicas”, pág. 865) la describe así: “El 
Oeste recibió ambas Leyes, la escrita y la oral, de Babilonia. La pmitufición y 
la acentuación también comenzaron en Babilonia; igualmente el piyyut, la ri¬ 
ma y el metro. Aun la filosofía tuvo aquí su origen, porque el frecuent<?mente 
mencionado, pero poco conocido David ha-Babli o Al-Mukammez, que vivió 
antes de Saádia, es el más antiguo filósofo judío que se conoce. El más grande 
si no el más antiguo payyetan, Eleazar Kalir, del siglo IX, era aparent'ímente 
un babilonio. Es también verdad, añade Luzzato, que la herejía es un produc¬ 
to babilónico” 

La mezcla de tradiciones y pueblos 
en el siglo sexto antes de Cristo 

La cautividad de Babilonia de los judíos hay que estudiarla con la remo¬ 
ción general de pueblos y tradiciones que tuvo lugar en el siglo VI antes de 
Cristo. Por supuesto que, contra Jaspers no aceptamos hacer del siglo VI 
antes de Cristo el tiempo eje de la Historia. El eje de la Historia es (^risto y 
sólo Cristo. Sin embargo, hay que admitir dentro de la Historia la significa¬ 
ción excepcional que tiene el siglo VI. “En ese tiempo se concentran y coinci¬ 
den multitud de hechos extraordinarios. En China viven Confucio y L,ao-Tse, 
aparecen todas las direcciones de la filosofía china, medita Mo-ti, Chua.ng-Tse, 
Lie-Tse y otros muchos. En la India surgen, los Upanishads, vive Buda, se 
desarrollan como en China todas las posibles tendencias filosóficas, desde ^el 
escepticismo al materialismo, la sofística y el nihilismo. En el Ir^ enseña 
Zaratustra la excitante doctrina que presenta al mundo como un combate en¬ 
tre el bien y el mal. En Palestina aparecen los profetas, desde Elias, siguiendo 
por Isaías y Jeremías, hasta el Deuteroisaias. En Grecia encontramos a. Home¬ 
ro, los filósofos Parménides, Heráclito, los trágicos, Tucídides, Arquímides. 
Todo lo que estos nombres no hacen sino indicar se origina en estos cuantos 

(60) The Jewish Ene., 295-296. 

(61) Karl Jaspers, Origen y Meta de ¡a Historia. Rev. de Occidente, Madrid, 1950. 
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siglos casi ál mismo tiempo en China, en la India, en el Occidente, sin que 
supieran unos de otros 

Los judíos, que en el siglo VI fueran deportados a Babilonia, tuvieron allí 
ocasión de Relacionarse con todas las religiones y tradiciones del mundo, y por 
lo mismo c0n todas las gnosis paganas de la humanidad, cuyo contenido es el 
mismo en todas ellas. Lo vamos a comprobar recorriendo las más antiguas 
gnosis. 

La gnosis brahamánica. En el Rigveda, uno de los más antiguos libros 
del hinduísino, se nos describe el origen de todas las cosas: 

‘‘Ni el no-ser existía entonces, ni el ser; no existía el espacio aéreo, ni el 
firmamento más allá". 


No exi$tía en este tiempo ni muerte ni no-muerte; no había distintivo pa¬ 
ra la noche o el día. El Uno respiraba de su propio impulso, sin que hubiese 
aliento. Fu0ra de Esto, no existía ninguna otra cosa. 


Su deseo fue el desarrollo original (deseo) que ha sido la semilla primera 
de la conciencia" 

He aqqí estos textos del Brihad-Upanishad, 4, 8, 17: “En verdad, en el 
origen. Brahmán solo existía. No se conocía sino a sí mismo: Yo soy Brahmán. 
El, era Todp Después cada uno de los dioses fue, a medida que se desperta¬ 
ban, el pensamiento. Lo mismo los rsis, lo mismo los hombres. Es lo que el 
vidente rsi Vamadeva ha declarado: ‘To he sido Manu y Surya”. Lo mismo 
hoy, aquel que dice así: «Yo soy Brahmán^ aquel que es el Todo, y los dioses 
mismos no pueden impedirlo porque son áíman»” 

La India, además de la noción de Brahmán, un dios neutro, impersonal, 
indeterminado, con el cual hay que relacionar el Ein sof de la Cábala, acep¬ 
taba la idea de la transmigración del alma individual. He aquí un texto tradu¬ 
cido por Ojivier Lacombe tn VAbsolu selon le Vedanta: “Afirmamos que el 
Supremo Séñor no experimenta el dolor de la transmigración como lo hace el 
alma individual. Porque el alma poseída por la Insciencia está constreñida 
por ella a entrar en un estado en que el cuerpo, etcétera, deviene poco más 
o menos «ski sí mismo», y se imagina abusivamente que ella experimenta el 
producido |^or esta Insciencia, diciéndose: «Yo sufro el sufrimiento engendra¬ 
do por el cuerpo», Pero para el Supremo Señor no hay estado en que el cuer¬ 
po le aparezca como «su sí mismo», ni imaginación abusiva del dolor". 

La gnosis iránica. Para sintetizar la gnosis iránica, de la que se ha es¬ 
crito tanto, ¡nos ha parecido lo más conveniente traducir unas páginas del gran 

(62) Ibid., p^g. 8. 

(63) Emüe 0alhier, La Pensce Hindnue, Editions du Seuil, París, 1958, pág. 125. 

(64) Ibid., p¿g. 145. 





I iranisla moderno J. Duchesne Guillemin, “Ormazd et Ahriman", Ftesses Uni- 
versitaires de France, 1953, París, pág. 32. 

■ “Este sistema, ante todo, ¿es un dualismo o un monoteísmo? Desde cierto 

[ punto de vista es un monoteísmo; Ahura Mazdah es superior a los dos Espírí- 
I tus que se enfrentan. Es el creador de toda cosa: 

¿Quién ha sido, en el origen, el padre primero de la iusticid? ¿Quién ha 
asonado sus caminos al sol y a las estrellas? ¿Quién aquél, si no eres tú, por 
quien crece y decrece la luna? ¿Quién ha fijado la tierra abajo, y el cielo de 
tas nubes, que no cae? ¿Quien ha fijado las aguas y las plantas? ¿Quién ha un¬ 
cido al viento y a las nubes sus corceles? ¿Quién es, ¡oh. Sabio! el creador del 
Buen Pensarriiento? ¿Qué artista ha hecho la luz y las tinieblas? ¿Qué artista, 
el sueño y la vigilia? ¿Quién ha hecho la mañana, el mediodía, la tarde, para 
indicar al inteligente su tarea? 

Desde otro punto de vista, el sistema aparece como un dualismo: Ahuia 
Mazdáh es declarado idéntico a su Espíritu Benéfico y es en efecto éste quien 
crea (ver todo el Yasma, pág. 47); pero él crea sólo un orden bueno, una fe¬ 
licidad posible que ha desbaratado la rebelión de los malos. Son los hombres 
responsables de su desgracia, ya que son libres en su elección; es también el 
Espíritu Malo, por haber dado el ejemplo de la mala acción; de aquí el míJ 
se ha propagado por las daivas hasta el hombre: Vos habéis frustrado al hom¬ 
bre la felicidad y la inmortalidad. Acto que os ha inspirado a vosotros, demo¬ 
nios, el mal espíritu con el mal pensamiento. 

De todos modos, el Espíritu Benéfico nada tiene que hacer en esto, sea 
el hombre solo o sea el hombre corrompido por el Espíritu Malo y los demcH 
nios, que sean causa de este desastre; por consiguiente, Ahura Mazdah tam¬ 
poco, ya que le es idéntico. Así, pues, el mundo tiene dos dueños, dos crea¬ 
dores. . . 

Pero, más bien que discutir sobre el monoteísmo o el dualismo de Zara- 
tustra, es conveniente comprobar la ambigüedad de su sistema y acordarse de 
que tenia otras preocupaciones que la teórica. Su misión era obrar y hacfir 
obra: reformar los ritos, proclamar los mitos nuevos” 

La gnosis sumero acádica. Es ésta una gnosis astrológica, el sabeísmo o 
culto de los astros, como ya lo hemos advertido anteriormente. Eduardo 
Dhorme en “Les religions de Babylonie et d’Assyrie” nos explica así el ca¬ 
rácter de ese culto. ¿Qué idea, se pregunta, se hace uno de la personalidad 
divina que se venera bajo los más diversos nombres y que se encuentra bajo 
las formas más variadas? La escritura nos enseña. Un signo determinativo pr<í- 
cede los ideogramas a las palabras que representan a los hombres, a los di<)- 

(65) Ver también La Religión de Viran Anden, por J. Duchesne Guillemin, Presses Universitairss 

de France, París, 1962. 

(66) Les religions de Babylonie et d'Assyrie, por Edouard Dhorme, Presses Universitaires, 1949, 

pág. 11. 
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ses, a los seres sobrehumanos, genios, demonios, héroes. Este signo, en el ori¬ 
gen, representa una estrella. Cuando la estrella es empleada como determina¬ 
tivo divjino, se le da el valor de ‘*dios”, dirigir en súmero, ilum en acadio. Pero 
según Ids vocabularios, el sentido propio del signo es el cielo, an en súmero, 
shamu én acadio. Cualquiera sea la fisonomía del dios o de la diosa, se le asi¬ 
mila a mn ser celeste. Por esto encontramos al Dios-cielo An (sumerio), Anum 
(acadio) a la cabeza del Panteón en nuestro estudio sobre los dioses del mun¬ 
do. 

Hamos visto que el ideograma que representa el cielo, an en sumerio, 
shamu en acadio, había acabado por significar también “dios”, dingir en sume¬ 
rio, ilum en acadio, y que se podía emplearlo como determinativo delante de 
los nonibres divinos. El mismo signo —estrella— era empleado para designar 
el cielo personificado, An en sumerio, semitizado por los acadios bajo la forma 
de Anum o, sin mimacion, Anu. En la cosmogonía clasica Enuma Elish es el 
dios Anum que aparece primero como personalidad distinta después que los 
principios del ser se han disociado en Ar-shar y Ki-shar, Universo celeste y 
Universo terrestre. Emana de Anshar, se convierte primero en su igual y pue¬ 
de rivalizar con sus padres. Es el primero en el tiempo y en el espacio (^7). 

Gnosis egipcia. Las religiones del Egipto antiguo nos pintan las génesis 
de las ¿osas creadas como que no hubieran salido de la nada por la acción de 
una divinidad intemporal. Los textos nos dejan adivinar la existencia prelimi¬ 
nar de un caos, de un “mundo anterior”, se podría decir, que contenía ya en 
sí, pero en estado latente o bajo una disposición diferente, toda la “materia 
primera” que va a ser puesta en obra en la creación. Mejor todavía, el demiur¬ 
go en potencia está como anegado en el caos; deberá por tanto primeramente 
tomar conciencia de sí mismo antes de despertarse a la existencia y ponerse 
a! trabajo. 

¿A qué se parecería este mundo caótico? El caos no puede ser explicado, 
no se parece a nada, es, en cierto modo, lo negativo del presente. Así habla 
una fórmula del Texto de las Pirámides, cuando pretende divinizar al rey di¬ 
funto iisimilándolo al demiurgo: “(este rey ha nacido) cuando el cielo no ha¬ 
bía tomado nacimiento, cuando la tierra no había tomado nacimiento, cuando 
los hombres «no habían tomado nacimiento, cuando los dioses no habían sido 
engendrados, cuando la muerte misma no había tomado nacimiento» . 

Los textos egipcios pintan la génesis como un colocar el universo en que 
estamos —tal como lo vemos— pero no como un puro salir de la nada: el agua 
existía ya 

La vieja cosmogonía heliopolitana nos es revelada por el Texto de las Pi¬ 
rámides (2500-2300 antes de Cristo), por los Textos de los Sarcófagos 
(2300^2000 antes de Cristo), y por el Libro de los Muertos (a partir de 1500 
antes de Cristo). 

(67) Ibid.. págs. 22 y 23. 

(68) La Naissancc du monde, Aux Eclitions du Seuil, páiz. 24, París, 1959. 
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lina- [ Extractos de los Textos de las Pirámides 

Pero f 

I 1. Antes de la Creación: “Este (rey) ha sido puesto en el mundo en el 

^si- ¡ Num, cuando el cielo no existía, cuando la tierra no existía, cuando nada exis- 

lum I tía (todavía) que fuese establecido, cuando el desorden (mismo) no existía, 

cuando este terror que debía nacer del ojo de Horus no había sido producido 
[ (todavía)”. 

no, 2. Aparición del demiurgo: “Saludo a ti, Atum. Saludo a ti, Krepi, que 

has venido de ti mismo a la existencia. ¡Tú culminaste en este tu nombi-e de 

de ■ «colina»! ¡Tú vienes a la existencia en este tu nombre de Khepril”. 

nar I 

ma i .... 

el i 4. El creador solitario: Atum se ha manifestado bajo la forma de im mas- 

ios ! turbador en Heliópolis. Tomó su miembro en su puño; los gemelos fueron pues- 
y tos en el mundo, Shu con Tefnut 

Gnosis hermética. La gnosis hermética ha sido estudiada especialmente 
por A. J. Festugiére y consiste en una recopilación de escritos que ciicula- 
is ron del siglo I A,C. al II D.C,; los mismos versan sobre astrología, ocultismo, 

le filosofía, revelación religiosa, dando un reflejo exacto de la situación smcretís- 

i- ta y de la ansiedad filosófico-religiosa que invadió al Imperio Romano en los 
n primeros siglos cristianos, 

^ Extractamos del “Poimandres”, uno de los libros herméticos más notíibles, 

lo siguiente: 

I 2. “Y yo dije: «¿Pero tú quién eres?» «Yo, digo, yo soy Poimandres, el 

Nous de la soberanía absoluta. Yo sé lo que tú quieres y yo estoy contigo en 
todas partes». 3. Y yo dije: «Yo quiero estar instruido sobre los seres, com¬ 
prender su naturaleza, conocer a Dios...» A estas palabras, cambió de aspec¬ 
to y súbitamente se abrió todo delante de mí en un momento, y veo una cisión 
sin límites, todo hecho luz, serena y gozosa, y, habiéndola visto, me enamoré 
de ella. Y poco después había una oscuridad dirigiéndose a lo bajo, sobreve¬ 
nida a su vez, horrorosa y sombría, que se había enroscado en espiraleíí tor¬ 
tuosas, semejante a ima serpiente, a lo que me pareció... 5. Con todo que, 
saliendo de la luz. . . un Verbo santo vino a cubrir la naturaleza, y xm luego 
sin mezcla se lanzó fuera de la naturaleza húmeda en culto hada la región 
sublime... 

6. Entonces Poimandres; «¿Has comprendido qué significa esta visión?» 
—Y yo: «¿Lo sabré?» dije. —«Esta luz, dice, soy yo, Nous, tu Dios, aquel que 
existe antes de la naturaleza húmeda que ha apareddo fuera de la osctuidad. 
En cuanto al verbo luminoso salido del Nous, es el hijo de Dios», —«¿Qué, 
pues? dije. —¿Conocea lo que yo quiero decir por este medio: lo que en ti 

(69) Ibid.. pág. 46. 

Í70) La Révélation de Mermes Trismégiste, cuatro tomos, Gabalda, París, 1950-1954; tiunbién, 

Hermétisme et Mystique Pa'ienne, Aubier, París, 1967; y asimismo, Mermes TrismégUte, cd. 

Budé, cuatro tomos. 
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mira y entiende es el Verbo del Señor, y tu Nous es el Dios Padre: no están 
separado$ el uno del otro, porque su unión es vida». «Te doy gracias, dije». 
“«Y bien, pues, fija tu espíritu sobre la luz y aprende a conocer esto». 


9. Ahora bien, el Nous Dios, siendo macho “-y— hembra, existiendo co¬ 
mo vida y luz, engendró con su palabra un segundo Nous demiurgo que, sien¬ 
do dios del fuego y del viento, modeló los gobernadores, siete en número, los 
cuales erivuelven en dos círculos al mundo sensible, y su gobierno se llama el 
Destino, 


12. Ahora bien, el Nous, Padre de todos los seres, siendo vida y luz en¬ 
gendró un Hombre semejante a él, del que se enamoró como su propio hijo. 
Porque el Hombre era muy hermoso, reproduciendo la imagen de su padre: 
porque e¿ verdaderamente de su propia forma que Dios se hizo amoroso, y le 
entregó todas sus obras. 


14. Entonces el Hombre. . . mostró a la Naturaleza de abajo la bella 
forma de Dios. La naturaleza sonrió de amor, porque había visto los rasgos 
de esta forma maravillosamente bella reflejarse en el agua y su sombra sobre 
la tierra. Pero él, habiendo percibido esta forma semejante a él presente en la 
naturalezia, reflejada en el agua, la amó y quiso habitar allí. Desde el instante 
en que lo hizo, lo cumplió y vino a habitar la forma sin razón. Entonces la Na¬ 
turaleza, habiendo recibido en ella a su amado, lo abrazó todo, y se unieron, 
porque sé quemaban de amor. 

15. Por esto, solo de todos los seres que viven sobre la tierra, el hombre 
es doble, mortal por el cuerpo, inmortal por el Hombre esencial. 

La gnosis hebraica 

En Jos siglos primeros de la era cristiana, cuando circula la gnosis hermé¬ 
tica, éstaj—en cierto modo una mezcla griego-egipcia— reunió en sí todo el sin¬ 
cretismo ifilosófico-religioso de la época. El pensamiento y el sentimiento grie¬ 
go que procedía de los filósofos y de los varones religiosos, como Orfeo, Pitá- 
goras, Plátón, los estoicos, para señalar algunos grandes ejemplares; los miste¬ 
rios egipcios que de uno y otro modo querían ponemos en comunicación con 
la divinidad, traían una carga de todos los mitos y misterios orientales, los de 
Caldea, íersia, Babilonia, y hasta de la India. En este medio tenemos que si¬ 
tuar a lai Cábala y al judío para comprender su universalidad y cómo ella, en 
cierto mddo, va a ser expresión de todas las aberraciones religioso-filosóficas 
de todos los pueblos y tradiciones. 

La gnosis hebraica se va elaborando lentamente en este ambiente, pero 
se mantiene como una corriente subterránea, secreta, durante varios siglos. Los 
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nuevos descubrimientos del Mar Muerto van a revelar sin duda importantes 
escritos de la gnosis hebraica Siempre mantiene actualidad lo que escribe 
U grandes corrientes de la mística hebrai- 

Sbrm-ca” ^ Merkaba y la gLosis 

-‘La mística hebraica comenzó en Palestina. Conocemos los nombres de 
os mas importantes representantes de la especulación mística y teosófica entre 
los maestros de la Mishna pertenecientes al círculo de Jocham ben Zalícáy 
hacia el fm del primer siglo después de Cristo. Tenemos buenas razones para 
sostener que la rnayor parte, y aun lo más esencial de su herencia espiritual 
tue recogido en los conventículos esotéricos y después en los círculos que ai 
rin de la época talmúdica intentaron, en toda una literatura, lograr una sinte- 
sis de su nueva visión religiosa del mundo. Los autores de tales escritos no 
parecen con sus nombres sino con los de Yochanan ben Zakkáy, Eliezer ben 
Hncanos, Aquib ten Yosef Ismael, el Sumo Sacerdote: éstos son presentados 
como personajes de su obra, «héroes» de la acción mística, representantes y 
custodios de la sabiduría secreta (73)^ ^ ^ 

Sabemos que durante la existencia del segundo templo, se venía siguien¬ 
do una disciplma esotérica en los círculos farisaicos, en los cuales eran objeto 
de discusión (que en todo caso era desaconsejado hacer público) especial¬ 
mente el primer capítulo del Génesis -la historia de la Creación. Mdasé Be- 

reshtth-y e primer capítulo de Ezequiel. la visión del carro con el trono di- 
vmo, la Merkaba 

¿Cuál es el verdadero y propio tema de aquellas antiquísimas ideas ¡mís- 
icas en el ámbito hebraico? Al respecto no puede haber ninguna duda; latnás 
antigua rnística hebraica es la mística del trono. En ésta no se trata de suiner- 
girse en la meditación de la verdadera naturaleza de Dios, sino en la visión 
de Su aparición sobre el trono, de la cual habla Ezequiel, y del conocimiento 
del misterio de este celeste mundo del trono. El mundo del trono significa 
para el místico hebreo, lo que para los místicos helenísticos y protocristianos 
señalados con la desi^ación de gnósticos y herméticos es el pleroma el mun¬ 
do luminoso de la divinidad, con su potestad, eón y dominación. (...) El 
preexist^te trono de Dios -que contiene en sí en forma ejemplar todáJ las 
tormas de la creación— es meta y objeto del éxtasis y de la visión mística” (’S). 

(71) No hace falta destacar aquí la significación, para la üustración de la gnosis hebraica, de 

las excavaciones y descubrimientos del Qumran. Roberto Grant advierte en La Gnose e t les 
origines chrétlennes. pág. 13, que “los datos suministrados por el Qumran lo mismo que 
por Nag-Hammadi van a traer una revisión profunda de la historia de los orígenes crlstia- 
nos, . Los ^«1 Qumran parecen de una cierta manera ligados al desarroUo ulterior 

del Judeo-cristiarnsmo... Hay que reconocer que en el pasado, el elemento judío, o más 
precisamente el elemento judío heterodoxo del pensamiento gnóstico ha sido descuidado y 
que merece ser valorado con demasiada insistencia’*, 

(72) Le grcmdi correntia.., pág. 65. 

(73) Ibid., pág. 66. 

(74) Ibid., pág. 66, 

(75) Ibid., pág. 68. 




La gtiosis hebraica que, como enseña Gershom'Scholem, se venía trans¬ 
mitiendo en los círculos esotéricos de los fariseos, será más adelante consig¬ 
nada por escrito. Y así escribe el mismo Gershom Scholem: “Los documentos 
mas importantes de este movimiento —en el cual todavía se afirma su vitali¬ 
dad original— remontan, como máximo, a los siglos V y VI. Es bastante difícil 
establecer; una cronología exacta, pero muchos indicios parecen indicar una 
época anterior a la expansión del Islam... De todo este material tan fino, 
mucho no se ha publicado todavía. Algunos de ellos se llaman “libros de los 
Hekhaloth”, descripciones de las experiencias visionarias, en la última de las 
cuales se yergue el trono de la gloria divina. Uno de estos escritos fue editado 
en 1928 éon el título de época posterior de “Libro de Enoch” del estudioso 
sueco Hugo Odeberg. Más importante aún, sin embargo, son los tratados que 
se han transmitido con el nombre de “Gran Hekhaloth” y “Pequeño Hekha¬ 
loth”, cuyo texto hebraico se encuentra en ediciones corrientes y que recibie¬ 
ron una ireelaboración critica, un comentario y una traducción como las de 
Odeberg. . . Si se hiciese una historia de las religiones que considerase estos 
trabajos, se habría hecho una de las grandes contribuciones a la historia de 
la antigua gnosis (^6) 

Para la comunicación de la mística de la VIerkaba había todavía restric¬ 
ciones severas y no debía ser permitida sino por los presidentes de los tribu¬ 
nales o pd>r alguna categoría de hombres designados en Isaias, 3, 3. Asimismo, 
el capituló XIII del «Gran Hekhaloth» enumera ocho condiciones morales para 
ser digno de la iniciación: pero la novedad está en el hecho de que junto a 
tales condiciones se sumaban criterios, de tipo somático, que nada tenían que 
ver con lás condiciones morales o sociales del adepto. La dignidad del novicio 
se juzgaba según criterios fisiognómicos y quirománticos, a lo cual debe ha¬ 
ber contribuido al reavivamiento de la fisiognómica helenística en el siglo II 
antes de Cristo 

. . .“Aquellos que, según los criterios mencionados, eran considerados dig¬ 
nos, podían aprestarse al «descenso» hacia la Merkaba que tras un peligroso 
viaje por los siete palacios celestiales . . . les llevaba ante el trono de Dios. 
Esta pereígrinación a través del cielo, su preparación, su técnica y la descrip¬ 
ción de Ib que se ve en su transcurso, todo esto constituye el contenido de 
los escritós sobre la mística de la Merkaba 

’ Onginaríamente teníamos una variación hebraica de la ascensión del al¬ 
ma, que (jxinstituía una de las miras de la mística de los gnósticos y los hermé¬ 
ticos de Ibs siglos II y III; el alma de la tierra —a través de las esferas de los 
angeles d|e los planetas hostiles y señores del cosmos— alcanza su morada di¬ 
vina en ló calma del mundo de la luz de Dios. Esta idea de la ascensión ha 
sido considerada por ciertos estudiosos la idea central de la gnosis. La descrip¬ 
ción de esta peregrinación, que aparece en todo el “Gran Hekhaloth” segunda 

(76) Ibid., pág. 69. 

(77) Ibid., pág. 73. 

(78) Ibid., pág. 74. 
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parte, capítiilos XV a XXIII, tiene en general y particular un carácter ertis^ 

tiooCW. ^ 

Además de esta mística visionaria de la Merkaba, se encuentra otra de 
naturaleza especulativa en los escritos compilados bajo el título de Mtfasé Be- 
teshit* E^tos textos comprenden la tentativa de una cosmología y una cosmo¬ 
gonía mística: se trata del libro ya mencionado Sefer Yetzvra o «Libro de la 
Creación» que a juzgar por su estilo y terminología guarda estrecha relación 
con la mística del Merkaba. Volumen breve, es difícil establecer cuándo fue 
escrito, aunque probablemente lo haya sido entre los siglos III y IV. Represen¬ 
ta la primera tentativa especulativa escrita en hebreo. Su estilo solemne, y a 
menudo muy vago y osctiro, es característico de un texto de meditación*mís¬ 
tica: no es pues para sorprenderse, siendo a veces pomposamente ambiguo» a 
veces lapidario y adivino, que tanto filósofos como cabalistas medievales lo 
hayan tomado en consideración 

"Este librito trata de los elementos del mxmdo. Como tales indica los ditez 
números primordiales -llamados Sefirot- y las veintidós letras del alfabeto he^ 
braico. Estos representan las fuerzas secretas de cuyos encuentros nacen Üas 
diversas combinaciones que luego han dado lugar a la creación; son ^as tre;¡n- 
ta y dos vías secretas de la sabiduría , gracias a las cuales Dios ha producido 
lo que existe. Los sefitot no representan diez estadios: la cosa no es sim¬ 
ple; por el contrario, «su fin está en su principio, y su principio está en su fin, 
así como la llama pertenece al carbón —cierra tu boca que no hable, y tu <x>- 
razón que no juzgue. Luego de haber distinguido el autor las funciones de los 
sefxTot en la cosmogonía o, por mejor decir, después que los ha aludido de mo¬ 
do subrepticio, se exüende acerca de las funciones secretas de todas las letras 
en particular: «(Dios) las ideó, las plasmó, las combinó, pesó y mezcló, y por 
medio de ellas realizó la creación entera y todo aquello destinado a ser cnía- 
do» 

"Pero la gnosis hebraica no era especulativa. Entre el libro de Yetzira y 
la magia y la liturgia había una estrecha relación. En los círculos esotéricos, 
más allá de la ascesis estática delante del trono está otra práctica, muy vedna 
a la magia; por ejemplo, «revestirse del nombre», rito de ceremonial omnp^lí- 
cado en el cual el mago, por así decir, se impregna del gran nombre de Dios 
en cu^to viste simbólicamente un mantel donde se ha escrito un nombre. 
También a esta categoría pertenece la invocación del príncip>e o arconte de la 
Tora, Sor Tora, Tales ritos procuran ^fin saber que fimdamentalmente es el 
que se adquiere con la visión de la Merkaba, que en algunos casos es revelado 
por ima voz procedente del fuego del trono, mientras en los otros, lo es iK>r 
el «Príncipe de la Tora»: el secreto del cíenlo y de la tierra, la medida de las 
dimensiones del demiurgo y los nombres decretos cuyo conocimiento da poder 
sobre todas las cosas. Por cierto, estos ritos mágicos también prometen vnt 


(79) Ibid.. pág. 74. 

(80) Ibid., pág. 103. 

(81) Ibid., pág. 104. 


mayor comprensión de la Tora, cuya característica principal es que el adicto 
no puede ya olvidarla y otras cosas de ese género que para los místicos de las 
Hekh$loth eran evidentemente importantes pero no en forma tan vital, desde 
que biiscaban conformarse al hebraísmo rabínico, y por ello en el «Gran Hekha- 
loth» acentuando claramente los lazos con la tradición halakhica. En esta doc¬ 
trina teúrgica se encuentra, en buena medida, magia y éxtasis. El elemento 
teúrgiéo se elabora en una serie de escritos que tienen varios puntos de con¬ 
tacto \con los tratados de los Hekhaloth, como, para citar un ejemplo, Charbá 
de Mí^héf la espada de Moisés, la Havdalá de Rabbi Aqiva, y las recetas pres¬ 
critas ien el libro Shimmushé Tehillím. cuyo título significa «El uso mágico de 
los salmos». Estos han hecho larga carrera en la vida y creencias populares 
hebreas” 

El Sefer-ha-Zohar 

Cuando en el siglo XIII Moisés León iba a consignar por escrito, por vez 
primera, en el Sefer-ha-Zohar toda la plenitud de la gnosis hebraica, ésta se 
hallaba ya perfectamente madura. 


(82) ilbid., pág. 105, 


CAPITULO II 

LAS DIVERSAS INTERPRETACIONES 
DE LA CABALA 


León, rete en 

ñas y malas, las de Dios^y las del diahln antiquísimas, bue 

po^ble discen-b ¿é »„’'e»p:„t aía%irc:“3„d“‘‘‘“n ' 

que quepan interpretaciones diversas de la^C^áhair^f^ u ^ 
vocamente la Historia en toHnc li^c t’ como lo demuestra inequ: 

mundo Lulio y 1 

da„mos ou,to mt.,[^oSú?^de if 

en ello al famoso rabino convertido, el caballero Drach ’siguiendo 
asunto largamente en Harmonie entre rEeSe S expuesto est 

la que nosotros llamamos interpretación Lhirí Synagogue; la segunda 
Gershom Scholem <i) Una tercera la r. u- ‘1’^® da el sabio judí 

ocultistas, como Papus v Eliohas Levi- autores esotéricos ; 

tal como la expone el s¿bio iesuita Mn’ ^ coarta, la judaica y demoníaca 
sonería. Editorial Nos, Madrid, 1957. Meurin en Filosofía de la Ma 

1. La interpretación cristiana de la Cabala 

cuenta°eM‘3?nrdo'l“bro''d'F‘‘ SeTT?"*! TÍ “y<>“ 

Kemissance <2>. El autor se manriene T^’ chretíens de It 

do España, Aira„Ta,Tara%1„t]aTemfEfún 

por la cantidad de cabalistas cristianos q¡e s„rmvLaderc ’ 

Viene tener presente lo i ^ ^ c son revistados. Sm embargo, con 

Cabala cristiana de Drach bS D ^ 

. Ahora bien, Drach no es un revelador. Quere 

í'íITwT '■ S-®»«ore. Milano. 1»65. En francés, Payo., Pa 

( 2 ) Dunot. París, 1964 . 

Líi Kabbalc juive, pág. 246 . 



mos decir que no descubre a los cristianos una categoría ignorada de los do¬ 
cumentos: los textos rabínicos. Aunque él no lo hubiera revelado, la ciencia 
cristiana no hubiera por eso dejado de conocer lo que él ha repetido con su 
autoridad de profundo cabalista. El rabino convertido ha hecho la contribu¬ 
ción de toda la documentación de los hebraizantes cristianos. Los cita por lo 
menos. Pero no se sabe en qué grado el homenaje es merecido. Y se lamenta, 
siendo un hecho sus conocimientos de raza, de que no haya cumplido la obra 
reveladora que hubiéramos deseado. Esta actitud proviene del carácter tradi- 
cionalisfa del autor y de las tendencias intelectuales de la época en que vivía. 
No ha considerado la Cábala sino desde el punto de vista apologético y confe¬ 
sional. No la expone bajo el aspecto teosófico. No estudia la Cábala sino en 
relación con el cristianismo, es decir que con este autor, como en el tiempo 
del Renacimiento, el hebraísmo esotérico suministra un material de pruebas 
tradicionales, como suministraría tal o cual religión y no lo examina en sí en 
su conjunto. 

“A pesar de todo, su libro es interesante por más de un título. Su autor 
no había entrevisto el servicio que rendía contra los adversarios cristianos y 
en especial católicos de la Cábala. ¿Cómo atreverse, después de los trabajos 
de DraCh, a sostener la heterodoxia de puntos esenciales de la tradición esoté¬ 
rica de los judíos? Escritores hubo que lo hicieron, sin duda. Ellos suscitan la 
cuestión de si su completa ignorancia es de mala fe”. Hasta aquí Paul VuUiaud. 

Y ahora lo que dice el caballero Drach, de acuerdo con lo aparecido como 
apéndiée del libro de Papus, Docteur Gérard Encausse, La Cabale, sixiéme 
edit., Dangles, París. 

“Ljo que los hebreos enseñan a propósito de su Cábala y de su antigüedad. 
Principales doctores de esta ciencia esotérica. La Cábala, transmitida primero 
oralmente, puesta por escrito en tiempos posteriores. Libros que nos quedan 
de esta redacción. Los incrédulos han intentado desnaturalizar su sentido"'. 

1, La ley escrita y las dos leyes orales : una legal, 
la otra mística o cabalística 

EJ término cábala, que en hebreo quiere decir tradición recibida, qabala, 
del veifbo qbl, indica que esta ciencia es considerada por los rabinos como una 
enseñanza tradicional. La misma consiste, según estos doctores, en tradiciones 
que remontan a las épocas más antiguas; hasta Moisés y aún hasta Adán. El 
legislador del pueblo hebreo, sostienen, ha recibido de Dios no solamente la 
ley escjrita, sino también la ley oral; es decir, su interpretación, tanto legal, 
esto esj talmúdica como mística y cabalística. En efecto, nunca estuvo permi¬ 
tido a los hebreos explicar la palabra de Dios de modo distinto de la tradición 
enseñada por los antiguos; en última instancia, en los casos dudosos, de la deci¬ 
sión del supremo pontífice de cada época. 

(4) Pajjus, La Cabale, tradition secrdte deVOccident. Editions Dangles, París, 6éme Ed., pág. 328. 


Estas dos partes de la ley oral no se componen pues más que de tradicio¬ 
nes y de deducciones lógicas a las cuales han dado lugar para determinar su 
sentido. Sin duda se han deslizado, por así decir, muchas tradiciones apócrifas 
o desnaturalizadas, por las cuales los fariseos falsificaban el sentido de la ley 
santa, y que Nuestro Señor condenara en la forma más severa. Pero éste es 
el lugar para recordar la regla que he dado en varios pasajes de mis obras. 
Héla aquí: toda tradición que lleva el sello de la verdadera i-'.igión. la cual, 
según lo expresa San Agustín, remonta a la cuna del género humano, es indu¬ 
dablemente auténtica. Por cierto, no son invenciones de los rabinos la.s tradi¬ 
ciones que representan en la Divinidad ttcs csplcndoT^s suptcmos distintos 
y sin embargo unidos inseparablemente en una esencia de la unidad más abso¬ 
luta; las que establecían que el Redentor de Israel sería a la vez verdadero 
Dios y verdadCTO hombre; las que enseñaban que el Mesías se ofrecería para 
cargar sobre sí la expiación de todos los pecados de los hombres; las que nos 
enseñan que el Silo, prometido por el patriarca Jacob (Gén. 49, 10), es real- 
mente el Mesías; cosas todas que los doctores de la Sinagoga moderna niegan 
obstinadamente. No es por cierto un rabino quien intenta dar al Zohai- la expli¬ 
cación siguiente, que confirma la del Evangelio, Mateo XXI, 4, 5: el pobre 
montado en un asno, profetizado por el profeta Zacarías, IX, 9, es el Mesías 
hijo de David 

2. Principales doctores de la Cátala. El Zohar 

Quien ha enseñado la Cábala con mayor repercusión y ha formado el nu¬ 
mero más importante de discípulos distinguidos es el famoso Simeón ben 
Yohhai, rabino de principios del siglo segundo de nuestra era. El dialecto en 
el cual se expresaba es el usado por los judíos de esa época, el sirio-jerosolimi- 
tano, al cual ya se habían mezclado términos latinos y griegos. En.señaba la 
tradición y doctrina de maestros más antiguos que él, y atribuía gran número 
de ellos al profeta Elias, a Moisés, llamado en el Zohar el pastor fiel, y al ángel 
Metratron. Sus discípulos y los discípulos de éstos se ocuparon luego en poner 
sus lecciones por escrito, reuniéndolas en tm solo cuerpo que recibió el nombre 
de Zohar, es decir, claridad. Esta redacción evidentemente duró varios siglos, 
o por lo menos durante un prolongado lapso fue recibiendo nuevas adiciones, 
ya que se encuentran en ella mencionadas las dos partes del Talmud, la mishna 
y la ghemara, muy posteriores, y también se habla allí del falso profeta Maho- 
ma. Los historiadores judíos aseguran que nos ha llegado solamente una e-scasa 
parte de este escrito. El rabino Ghedalia, en su crónica titulada Salselet haqqa- 
h^a. Cadena de la Tradición, escribe: “Sé por una tradición oral que esta com¬ 
pilación es tan voluminosa que si se encontrara su totalidad, formaría la carga 
de un camello.. 


(5) Ibid., pág. J30. 



3 . Tratados y libros complementarios del Zohar 


El t0xto del Zohar, tal como lo poseemos actualmente, contiene numero¬ 
sos tratados que se han ido insertando sucesivamente en diferentes épocas. 
Entre talles tratados se distingue el Seper habbahir, Libro Ilustre, Data de an¬ 
tes del nacimiento de Simeón ben Yohhai, pues su autor es Nehhunia ben 
Haqqané, quien floreció entre treinta y cuarenta años antes de la Encama¬ 
ción. Se editaron por separado después, para completar la compilación cabalís¬ 
tica: r los complementos del Zohar; 2^ el nuevo Zohar; 3^ el Zohar del cántico 
ele los cánticos, el de Ruth, el de las Lamentaciones, Entre los libros cabalís¬ 
ticos no hay que dejar de lado el Seper Y^sira, Libro de la Creación, y muchos 
otros libros antiguos, de los cuales una parte ya no se encuentra, oculta entre 
los manuscritos de bibliotecas. El comentario cabalístico del Pentateuco ofrece 
extractos de varios de estos libros cabalísticos ahora perdidos. Se menciona 
también entre los libros más importantes el Seper Ra^i’el, Libro Razie/, que es 
más bien un tratado de teurgia. 

Idea verdadera de la Cátala, 

Su uso en la Sinagoga 

Voy a exponer qué es realmente la Cábala judía mientras someto sin te¬ 
mor mis pruebas a la apreciación de todo hombre de buena fe y sano criterio. 
Se verá que según la doctrina fundamental de la cábala, el universo es una 
creación ex nihilo del poder infinito de Dios. 

De hecho, toda ciencia debe tener un objetivo práctico. ^iCuál es, enton¬ 
ces, el dé la Cabala."^ El Zohar, principal código de la Cábala, parte 2^, col. 
362, y después de él todos los cabalistas, responde que su objetivo es enseñar 
cómo se deben dirigir sus intenciones rogando a Dios; a qué esplendor y a qué 
atributo de Dios se debe recurrir especialmente en tal o cual necesidad; cuáles 
ángeles es posible invocar para obtener su intercesión en ciertas circunstan¬ 
cias, por qué medio ponerse a salvo de la ferocidad de los espíritus maléficos, 
de los cuales está lleno el aire. Precisamente para indicar con exactitud estas 
intenciones, estas plegarias y estas fórmulas, el rabino Isaías Hurwitz, uno de 
los más sabios cabalistas del siglo XVII, ha compuesto un voluminoso comen¬ 
tario cabalístico de las plegarias usuales de la sinagoga bajo el título Sa'ar 
hassamayim. La Puerta del Ciclo. La consecuencia se desprende naturalmente. 
La Cabala ensena que hay un Dios personal a quien debemos dirigir nuestras 
oracioneí^, mientras ios panteístas se consideran ellos mismos Dios. Afirman, 
con un filósofo coronado de Egipto: Meus cst fluvius Meus, et ego fcci me- 
metipsum^^^ ÍE'/eq.. XXIX, 3). 

He conocido rabinos que por primera vez escuchaban cómo se pretendía 

f6) Ibid., pág. 

Ibid., pág. .CvC 

(S) Mío fs mi río y yo me hice a mí mismo. 



que la Cábala contiene los principios del ateísmo y que quedaban asombra- 
os. Sucede a veces que atacados de improviso por una proposición extraña 
ridicula, quedamos estupefactos. Una montaña de respuestas se presentim con- 
rundidas, cada una a tal punto apurada por manifestarse, que no se sabe por 
cual ramenzar. Estos rabinos no podían exclamar nada más que: ¡Pero no es 
posible! ¡Es una insensatez, una locura! ¡Cómo! ¡Nuestros píos cabalistas de 
todos los siglos negando la existencia de Dios! 

Los doctores de la sinagoga moderna temen de la difusión de la ciencia 
cabalística un peligro de naturaleza opuesta. Varios de entie ellos dicen ana¬ 
tema contra quienes publican los libros de la cábala. El rabino Jehuda Arié, 
conocido como León de Módena, escribe en una de sus obras ütulada El león 
rugiente: Y dudo que Dios perdone nunca a quienes han hecho imprimir se¬ 
mejantes libros...” En efecto, algunos israelitas, distinguidos tanto por su 
ciencia como posición social, han sido llevados a abrazar la fe católica a causa 
de la sola lectura de los libros de la cábala. He mencionado a varios en mi 
Armonía. . . Un discípulo del mismo rabino Arié, Samuel ben Nahhmias, de 
una rica familia judía de Venecia, recibió el bautismo en su ciudad natal el 22 
de noviembre de 1649 junto con el nombre de Julio Morosini. Este Morosini 
es autor de un libro en italiano, voluminoso y sabio, cuyo título es: El camino 

de la fe mostrado a los hebreos, Roma, Imprenta de la Propaganda 1683 
2 vol. inc. 4’ tr , 

1 . La emanación de la Cábala y los diez sefirot o 
esplendores. Los tres esplendores supremos 

Los fautores del panteísmo han creído utilizar en su provecho la cábala 
porque en ella se habla frecuentemente de emanación. Abusando de esta pa¬ 
labra se han burlado de gran número de personas incapaces de verificar las 
piezas del proceso. Pues bien, precisamente esta doctrina de emanación da a 
la cábala el carácter eminentemente cristiano que ningún hombre de buena 
voluntad puede dejar de reconocer. Nada más fácil que .su demostradtVn. 

La cábala distingue todo lo que existe en cuatro mundos subordinados 
uno a otro. P El mundo atzilútico (emanativo). 2’ El mundo briático (crea¬ 
tivo) 3’ El mundo ietzirático (formativo). 4’ El mundo aciático (facticio fac- 
tivus). Los tres últimos a partir del mundo creativo son, como va lo anuncia 
su denominación, creaciones de la Esencia de Dios. Los textos que transcribo 
mas adelante son explícitos. 

La emanación se detiene en el primer mundo, que es el solo increado 
y que permanece concentrado. Es importante describir según la Cábala este 
primer mundo. El mundo atzilútico comprende diez sefiroth, es decir, esplen- 
dores. K primero es la corona suprema, Keter ‘Elyon, llamada también lo In- 
pntto. En sof. De éste emana el segundo esplendor, llamado la Sabiduría. 

(9) Ibid., pág. 334. 
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Hak^a. Ella es el primitivo Adán, ’Adam Qadmon, llamado así para distin¬ 
guirlo del primer hombre. Destaquemos que San Pablo llama a este esplendor 
encamado novísimo Adán (1, Cor., XV, 45). De aquí, con el concurso del es¬ 
plendor supremo, emana el tercer esplendor, llamado la Inteligencia (Bina). 



Tales son, según enseñan los cabalistas, los tres esplendores superiores o 
supremos, los únicos llamados intelectuales. Aunque distintos^ forman una co¬ 
rona única, son uno, un absoluto, unum absolutum. He aquí por qué se los re¬ 
presenta por estos tres círculos concéntricos, y que se los figure santo, santo, 
santo (Qados, Qados, Qados), púr tres yods, dispuestos en triángulo equilátero 
encerrados en un círculo. 



Habría que ser ciego para no percibir, o muy obstinado para no declarar, 
que estos tres esplendores son la santísima e indivisible Trinidad de Personas 
en la Esencia Divina, una de la unidad más absoluta. La Cábala enuncia esta 
verdad en idénticos términos que los de la teología católica, como se verá en 
los fragmentos que transcribo más adelante. Pero citaré un texto curioso. No 
lo califico como de cabalista judío, pues pertenece al tratado De natura Deo- 
rum. de Cicerón (libro I, párrafo 21): “Parménides ha imaginado algo que 
tiene la forma de una corona. Lo llama «stepháne» (en griego, corona), un 
circulo continuo, brillante, que encierra el cielo; asimi-smo, lo llama Dios”. 
(¡No se observan aípií los tres esplendores supremos formando una sola corona? 
Destaquemos cpie el primer esplendor encierra todo el cielo en su círculo con¬ 
tinuo sin solución. Cicerón, al no comprender nada de la sublime lección que 
repetía el metafísico de Elea. agrega con la suficiencia digna de un filósofo: 
“No podría acudir al pensamiento de nadie que un círculo fuera la figura de la 
Divinidad ni (pie el mi.smo tenga sentimientos”. Cicerón, sin embargo, no de¬ 
bió haber olvidado que los egipcios y otros pueblos antiguos renombrados por 
Su sabiduría representaban por medio de una serpiente enroscada en circulo. 
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con la cola en la boca, al Dios supremo, eterno, infinito; en términos de cábala, 
absque fine, 'En Sof. Los otros siete esplendores, emanados cada uno del que 
le precede, son: 

El cuarto, la Grandeza (G®dulla ), también llamado Benignidad (Hesed). 

El quinto, la Fuerza (G«bura), también llamado Rigor, estricta iusticia 
(Medet haddin). 

El sexto; la Belleza (Tiferet). 

El séptimo, la Victoria o Eternidad. 

El octavo, la Gloria (Hod). 

El noveno, el Fundamento, o la Base (Y^sod). 

El décimo, la Belleza (Malkut). 

Estos siete esplendores forman una clasificación bajo la denominación ge¬ 
nérica de Conocimiento (Da'at). El Conocimiento dice Joseph Qicatilla, en su 
tratado Las Puertas de la Luz, Sacare Hora, es el modo de ser de las repre¬ 
sentaciones divinas que vienen según el esplendor Inteligencia (Bina), sin lle¬ 
gar a formar por sí mismo un esplendor especial, 

2 . Los siete esplendores comprendidos bajo la denominación 
de Conocimiento o los atributos divinos 

Es evidente para todo espíritu exacto que si los primeros tres Esplendores 
son Dios en tres personas en el orden que nos enseña la fe católica los siete 
esplendores que siguen son, como declaran expresamente los cabalistas, los 
atributos de Dios, y, más exactamente, Dios en sus atributos. En efecto, com¬ 
prenden todas las perfecciones divinas. Estos esplendores son también emana- 
dones, pues los atributos divinos son inseparables de la Divinidad y constitu¬ 
yen una unidad perfecta entre ellas y en Dios. 

Que los diez esplendores, en hebreo sepirot, no son sino el conjunto; si es 
lícita esta expresión, lo prueba asimismo el nombre divino adjudicado a cada 
uno de ellos, a saber: 

El primero es llamado 'Ehye, soy el gue es. 

El segundo, YH, abreviatura de Yahwé, 

El tercero, Yehowi, el tetragrama con la puntuación vocálica del nombre 
divino ’Elohim. 

El cuarto, ’Eloh, y según otros, ’El, Dios. 

El quinto, ’Elohim, Dios. 

El sexto, Yahwé, Yavé. 

El séptimo, Yahwé S^ba ot, Yavé de los Ejércitos. 

El octavo, ’Elohim S^babt. Dios de los Ejércitos. 

(10) Ibid., pág. 337. 
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El noveno, 'El Hay, Dios viviente. 

El décimo, 'Adonay, Señor. 

Ya he afirmado que los atributos divinos son inherentes a Dios, como en¬ 
señan la filosofía y la teología cristianas. Así se expresa el corifeo de los teó¬ 
logos modernos; el R. P. Perrone: ''No se puede admitir ninguna distinción en¬ 
tre Dios y sus atributos, sean absolutos sean relativos ni entre los mismos atri¬ 
butos absolutos. Porque si se diera tal distinción, se debería admitir en Dios 
real composición y esta composición no puede darse en Dios, que es comple¬ 
tamente simple; debe ser excluida de Dios toda real distinción, sea entre la 
Divinidad y sus atributos absolutos o relativos, o entre los mismos atributos 
absolutos". Praelect. theol.. De Dei simplicitate, Prop. IV, 

Y para que no se diga que esta filosofía de un religioso se arrastra por las 
vías de la teología, citaré lo que dice un filósofo de ningún modo sospechoso 
de excesivo celo por las ideas cristianas: "Sostiene primeramente esto, dice 
Bayle, qoe nada hay en Dios que no sea Dios y por lo mismo sus divinos atri¬ 
butos no son cualidades o perfecciones distintas de la Esencia divina, sino en 
cuanto a nuestro modo de concebir”. Systema totius philosophiae, Metaphysica 
specialis, cap. IIP art. 3. 

Al Evangelista no le falta más que una palabra para expresar esta verdad, 
saber que los atributos de Dios están esencialmente en Dios, Deus charitas e$t. 
dice Juan (I, Ep. IV, 16). 

3 . Los siete espíritus del Apocalipsis, L 4 

El discípulo bienamado, que ha sido lo bastante feliz como para hacer 
descansat su cabeza sobre el sagrado corazón de Jesús -‘fecumbens in sinu 
]esu— ha agotado en esta fuente divina el conocimiento de los misterios más 
profundos y temibles. No vacilo en afirmar que veo los diez esplendores con 
claridad, enunciados en el célebre versículo I, 4, de su Apocalipsis: Gratia 
vobi$ et pax ab eo qui est et qui erat et qui venturus est, et a septem SpirifU 
bus qui in conspectu throni ejus sunt. No repetiré que estos tres tiempos del 
verbo set, venturus est, equivale según el hebreo a erit y son, sí así se puede 
decir, como la moneda del nombre divino Yahwe, que por sus elementos ex¬ 
presa adhiirablemente el misterio de la Santísima Trinidad. Graves comenta¬ 
rios han demostrado que el Apóstol designa con estos tres tiempos del verbo 
por excelencia a las tres adorables Personas del Dios uno; yo mismo, en mi 
Armonía^ he desarrollado extensamente este significado del Tetragrama. He 
aquí en primer lugar, los tres Esplendores supremos. Mas lo que me propongo 
establecer aquí es que los septem Spiritus de este versículo son realmente los 
siete últimos esplendores, es decir, Dios en sus atributos absolutos. 

La opinión de los que consideran ángeles a estos siete espíritus parece a 
muchos inadmisible. Pues sólo Dios, con exclusión de toda criatura, por ele- 


(11) Ibid,, pág. 339, 



vada que esté aun en la jerarquía celeste, tiene el derecho y el poder de lle¬ 
gar a este estado de gracia espiritual, llamado graliü et pax, traducción verbal 
del hebreo hen wsalom. Estos dos términos bíblicos expresan nítidamente la 
feliz umón del alma con Dios, la gracia; ¡vaso precioso muy frágil entre las 
manos de débiles hombres! 

El capítulo quinto distingue los siete espíritus de los ángeles en forma tal 
que no sería posible confundirlos. Véanse los versículos 6 y 11, En ningún pá¬ 
rrafo del Apocalipsis se ¡lama espíritus a los ángeles. Esta salutación gratki et 
pax, la repite San Pablo a la cabeza de casi todas sus epístolas (salvo la diri¬ 
gida a los hebreos), tesoro de la teología cristiana. Pues bien, el gran Apíístol 
no atribuye este don celeste mas que a Dios: Gratia et pax a Dea paire nostvo 
et domino nostro }esu Christo. Cabe concluir, entonces, que en nuestro \ er- 
sículo del Apocalipsis San Juan pide para las siete Iglesias de Asia hi gracia y 
la paz del alma por parte de todo lo que está en Dios, sus hipóstasis y atribu¬ 
tos. 

La preposición et, antes de Septem Spiritibus, no distingue a estos espí¬ 
ritus de lo que precede. Grocio, con sus dotes de observ^ador, observad que se 
daba aquí la figura tan común entre los hebreos y griegos de expresar una 
sola cosa de dos maneras. En su comentario explica que los siete espíritus son 
la Providencia divina que se expresa en diversos modos llamados más adelante 
(cap. V, 6), *los ojos de Dios: . . , siete ojos, que son los siete espíritus de Dios 
enviados a toda la tierra’’, dice San Juan. Grocio agrega: así era, se ha¬ 

cen votos para que venga la paz de Dios y de los siete espíritus, esto es. para 
que venga de Dios operando por estos siete modos\ El Apóstol dél \^erbo de¬ 
clara simultáneamente en su Apocalipsis que el Verbo es Dios y que en conse¬ 
cuencia los siete espíritus le son inherentes tanto como a su Padre. Se expresa 
en este sentido cuando en la quinta Carta que ha escrito por orden de \ti*o. 
Señor dice: Esto dice el que tiene los siete espíritus de Dios. 

Un sabio jesuíta, el Padre Alcasar, autor de un voluminoso comentario so¬ 
bre el Apocalipsis ha reconocido perfectamente que estos siete espíritus no son 
otra cosa, en el sentida literal, que los atributos divinos absolutos. He aquí có¬ 
mo Cornelio a Lápide resume su exposición: Alcasar por estos siete espíritus 
entendió siete virtudes o atributos en los cuales consiste la íntegra perfección 
de la Providencia. Porque estas dotes son en Dios y son en realidad el misino 
Dios: de donde, Juan de ellos pide para los suyos la paz y la gracia. Pues es¬ 
tas virtudes son en Dios inmensas, no tienen ningún fin ni límite: por esto se 
llaman espíritus ya que Juan llama ángeles en el Apocalipsis a los ángeles 
no espíritus. 

4 . Las siete luces deslumbrantes en el Apocalipsis, IV, 5 , 
y los siete ojos de Jehová en Zacarías IV, 10 

Que estos siete espíritus sean precisamente los siete últimos esplendores 


( 12 ) 


Ibid., pág. 340. 



de una sola cosa, como se ha dicho antS'" 

zac,.,í;:r:v"io: ittreS'““ «• 

El apóstol San Juan declara a su vez ouj^'^^ Pasean sobre toda la tierra. 
ociilo-i septem (scil Asni tamaunm n espiritm de Dios. Et 

in omnern tcrram. Los cabalistas snsre*^* sunt septem spiritus Del, missi 
siete esplendores estaban figurados noi^l^ Que según el texto de Zacarías, los 
Templo; que estas lumLrSs re^!JnT i "T deJ candelero del 

por influencia de los cuales seeún cree mismo titulo los siete planetas, 

cía se manifiesta en este baio mundT Pi rabinos, la divina Providen- 
tal es el sentido de los siete espíritus fJ s"’ confiimar que 

capítulo del Apocalipsis desnuév; rl K k ^P^stol, en el 

el Den,v er.t Verbnrrde ^u Evan^eÍo ha ' ^ 

meraoon de los siete esplendores'v’irtus^W 

tituclo; 5, Honor; 6. Gloría; 7, Benedicto Sapientia; 4, For- 

.litio xrm t. hizo ¿1 s7pó:i g“d7?t;í.rd'"7“ F^r- 

timo paso con su Introducción al Nuevo sobre la Biblia, dio el úl- 

üina 347, „„ vacila en declarar queTorslWe Cotí ° 

cen a un sistema sefirótico de la Cabala “r«I,í,^í ^ Apocalipsis pertene¬ 
ce/, stcr Gottes’. Cabbalistischid sind, dice, die sieben 

.«creJdi.'etZS ‘S'conttítrS™ “,t' «'» “-"d» 

(sus perfecciones, en tanto que Dios unn) w ^ ^ atributos absolutos 

consecuencia un odo inXSe in d ? 

de los días, dice el Zohar aúe no hf « 4 4 " misterios desde el primero 

Deum ncmo vidit unquam de San Juan'can TiíV' ^ ángeles”. Es el 
cen los padres de la Iglesia nue^ J. f f ángeles, di- 

visión comprehensiva. ^ ^ ° teólogos llaman 


5. 


El árbol cabalístico. Et.nolite tangere 


Cid, ™tnr¿W - '-»• 


(13) Ibid.. pág. 342 
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parejamente diez Sefirot. Resulta un número ilimitado de árboles cabalísticos. 
A esto se llama el vergel (Fardes), He aquí por qué los cabalistas enseñan 
que quien procura sacar de este sistema doctrinas erróneas, destruye las plan¬ 
tas, y que pretender escrutar estos sublimes misterios es introducirse en el 
vergel 



El Talmud, tratado llhaghiga, fol. 14, menciona cuatro individuos que 
han osado introducirse en el vergel. El primero padeció una muerte súbita. 
El segundo, alienación mental. El tercero destruyó las plantas y, pese a su pro¬ 
funda ciencia en la santa doctrina, devino impío y murió impenitente. El cuar¬ 
to se retiró a tiempo y no sufrió ningún accidente. 

Citaré aquí gustoso estas palabras del admirable libro La Imitación: 
“Si no entiendes, ni comprendes lo que está debajo de ti, ¿cómo has de com¬ 
prender lo que está sobre ti?”. 

Los rabinos cabalistas de la Edad Media no se volvían ante estos castigos 
ejemplares, y agitaban cuestiones tan curiosas como peligrosas. Entre otras co¬ 
sas, se preguntaban: Llenando Dios todo el espacio ¿dónde la Corona supre¬ 
ma, causa de las causas, ha podido hacer emanar de sí algún otro sefira, por 
ejemplo el primero? Es como preguntarse: ¿en qué lugar la inmensidad, la 
ubicuidad del Padre ha podido engendrar al Hijo? Responden que el Infinito 
ha efectuado sobre sí mismo una especie de contracción, que se ha retirado en 
sí mismo, sin que el espacio quedara privado de su luz. Hay que convenir en 
que Introducirse en el jardín del modo más temerario y suscitar cuestiones se- 
mqantes está muy cerca de destruir las plantas. Por lo demás, los cabalistas 
eran demasiado rabinos para comprender que en la esencia divina atzilútica la 
existencia de la Causa de las causas y la generación o procesión de las causas, 
causatorum, son coeternas, sin comienzo ni fin, nihil prius aut posterius. 



“Gtoria santissimae et individuae TrinitaU, Patri et Filio et Spkitu Soneto- 
sicut erat m principio et nunc et semper, et in saecula saeculorum. Amen". 

6. Extractos de libros cabalísticos 


ADVERTENCIA AL LECTOR 


, , raco estos extractos sino de libros que gozan de una autoridad incon- 
. nubiera podido multiplicar su número hasta el punto de integrar un 
pufiso volumen; pero me limito a los que bastan para aportar pruebas en mi 
Kom. Los textos de los cabalistas de la Edad Media encÍCTran a veces oscuri- 
^es que no siempre he podido remediar en esta traducción, la cual quiero 
^ una escrupulosa ^ctitud. En ciertos pasajes, sin embargo, me he permi- 
tido agregar una o dos palabras que aclaran el sentido. Los mismos rabinos 
se expresan a menudo de modo que disgustará a los teólogos católicos: hay 
que rerordar que si el fondo pertenece a la tradición verbal, el estilo perte- 
nece a los rabinos que la han puesto por escrito. 


El tOTíio primero de mi Armonía'' contiene buen número da textos que 
famen relación con nuestro tema. Como esta obra está, gracias a Dios, muy 
dinmcuda, me limito a remitir a ella. 


I. Zohar, parte 3^ columna 307; Hay dos a los cuales se une tmo y 
íorman fres; y siendo tres no son sino uno. Estos dos son los dos Jehová del 
v^uto, uh etc. (Deut., VI, 4). ’Elohenu (nuestro Dios) está 

^ f SeUo de Dios: VERDAD. Y estando unidos en cor^unto 

son uno en la untdad única, ^ 

Es el untsstme de San Bernardo. 


Elohenu Y^we ehad (Yave, nuestro Dios, es el único Yavé), "De una uni- 
oad, umea, de una voluntad única, sin ninguna división”. 

III. Idem sobre el mismo texto; "El primer Yahvé es el punto supremo, 
pmcipio de tc^as las cosas. ’Elohénu, misterio del advenimiento del Mesías. 
El segundo Yahve se une al que está a la izquierda en un único conjunto”. 

W. Id^, col. 116: "Ven y considera el misterio del nombre de Yahvé. 
Hay tres prados, y cada uno de estos grados es distinto, y sin embargo es un 
conjunto umeo, entrelazado en la unidad, grados inseparables uno del otro”. 

La cúbala emplea a menudo la expresión grados por hipóstasis, según 
nuestra teología. Lo mismo se encuentra en los Padres de la Iglesia. TertuHano 
por ejemplo, escribe: “Tres autem, non statu sed gradu; quia unus Deus ex 

quo et grtóus istí, et formae et species, in nomine Patris et Filü et Spir’itus 
oancti , adv. Praxam, cap. II. 


(14) Ibld., p4g. 344. Aquí continuamos citando ai rabino convertido Drach. 
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V. Idem, parte 3 , col. 131: “Las vías ocultas, las luces insondables las 
ez poZafer^, sden t^as del punto inferior que está bajo el aleph. Los S^rot 

emanan de la libre voluntad de Dios. Los Sefirot no son criaturas, sino nociones 
y rayos de lo infinito, en consecuencia, eternas como lo Infinífo mismo”. 

Es poco mmos que si^rfluo subrayar que vías, luces y palabras en estos 
YiO OS de la Cábala significan Sefirot. La letra aleph es especialmente 

el símbolo del mismo Infinito. El Zohar insiste sobre el punto. 

VI. Idem, 3 parte, col. 302: “El Santísimo, loado sea, posee tres mim- 

dc» en los que se guarda escondido. El primero es el mundo supremo (el atzi- 
luticol, el inás misterioso que no podría ser visto ni conocido que por El que 
^li se esconde. El segundo es el que se acerca al mundo supremo (el briátíco). 
W tercio ^a por debajo de los dos primeros, separado de ellos por alguna 
distocia. Este es el mundo donde se encuentran los ángeles de las alturas (el 
letzirático) . ^ 


, Hos, el Zohar, tratando del cuarto mundo (el aciático) dice: 

Ven y considera que si el hombre no hubiera pecado no gustaría de la muerte 
en este mundo inferior cuando debe elevarse a los otros mundos (superiores) • 
pero porque ha pecado debe probar la muerte antes de elevarse a esos mun¬ 
dos. El espíritu se separa del cuerpo que permanece en este bajo mundo v el 
espíritu es enseguida purificado según su culpabihdad; esto hecho, entra en 
el paraíso terrestre. Se le acomoda otra vestimenta, luminosa, pero en su forma 
y aspecto enteramente semejante a la que tenía en este mundo”. 

I parecido al purgatorio. En la 3» parte el Zohar enseña 

la eternidad de las penas que sufren los impíos muertos en la in^enitencia. 

Eos que descienden al horror, dice, nunca gozarán de Dios; porque los que 
descienden al horror quedan para siempre en el infinito, in gehenna permane- 


VIL Complementos del Zohar. “El artesano admirable y oculto, que es 
no, no ser ( yn, en), comprende en sí los Tres Sefirot (supremos). El ’alep 
(de este nombre) es la Corona; el yod, la Sabiduría; el nun, la Inteligencia". 

Schabbati desarrolla estas palabras del modo siguien- 
^lii r ^ explicaciones que hemos dado en los capítulos precedentes, es po¬ 
sible formar una idea del misterio enseñado por los maestros de la Cábala- sa¬ 
ber que los tres primeros (Sefirot) son considerados como uno solo. Y es po¬ 
sible preguntarse: ¿Por qué son considerados como uno solo y no son uno solo 
absolutamente, ya que todos los sefirot en conjunto son una sola unidad^ Res¬ 
puesta: Porque los tres primeros, la Corona, la Sabiduría y la Inteligencia son 
tres cerebros, y aunque se manifiesten en un solo punto, único, simple no 
quiCTen que se los confunda, porque cualquiera de estos cerebros es distinto 
de los otros dos. Lo que está en los otros siete Sefirot se encuentra en los tres 
primeros, y lo que está en los tres cerebros se encuentra en la unidad del 
punto y lo que se encuentra en la unidad del punto se encuentra en lo InJ:i- 
nito, loado sea, de modo que no hay diferencia entre los Sefirot”. 


i. 


VIII. Aquí el rabino, a imitación del Zohar, parte 1®, col, 27; parte 3^, 
coL 376 y alibi pluries, compara el misterio de los sefirot a las partes integran¬ 
tes de un árbol, que en su totalidad es un individuo único. Continúa: “Lo 
mismo ocurre con cuanto tenemos por delante. La corona, misterio del punto, 
es la raíz oculta; los tres cerebros son el tronco: están unidos al punto que es 
la raíz. Los otros siete sefirot, que son las ramas, estáii unidos al tronco que 
son los tres cerebros, y el conjimto está unido en el punto^ que es la raíz. 
Por esto, todo en conjunto, el punto y los tres cerebros y los siete Sefirot son 
llamados una unidad absoluta, una unidad única, ’Ehdut 'ehad. Por esta mis¬ 
ma razón los doctores de la Cábala han representado los diez sefirot con un 
árbol, puesto que se asemejan a un árbol, como hemos explicado y continua¬ 
remos haciéndolo. Y si alguien separara de entre sí los sefirot, quod absit! 
y los escindiera quod absit, los mismos doctores han pronunciado que este 
hombre destruiría las plantas: pues sería como si alguien cortara nuestro árbol 
en pedazos, o le arrancara de su lugar las raíces, por donde recibe su savia, . 

IX, Suplementos del Zohar, fol. 17 de la edición de Livoma, con el co¬ 
mentario que acompaña al mismo texto en el libro ietzira. 

Lo que se reproduce en mayúsculas es del discurso atribuido al profeta; 
el resto, pertenece al comentario. 

"Discurso del profeta Elias. ERES TU, OH SEÑOR DEL MUNDO 
QUIEN HA PRODUCIDO LAS DIEZ PERFECCIONES. Es decir, lo Infinito, 
loado sea, ha hecho emanar, sacándolas de su propia esencia, las diez per¬ 
fecciones, que son los diez Sefirot, instrumentos de sus perfecciones para la 
perfección de los mundos. Pues por ellos crea, forma y hace todo lo que crea. 
El mundo l^ático (creativo) forma el mundo ietzirático formativo, y hace el 
mimdo aciático (facticio). Quiere decir que estos diez sefirot están en lo Infi¬ 
nito, loado sea, como un instrumento en manos de un artesano, para perfeccio¬ 
nar por su intermedio todas las obras. 

"Y NOSOTROS LOS LLAMAMOS SEFIROT. Es decir, estas Perfección 
nes, que El, loado sea, ha hecho emanar, ha producido de su propia esencia, 
los llamamos Sefirot, La intención de Elias, de bendita memoria, es hacernos 
comprender que no es necesario, engañamos pensando y diciendo que las diez 
p^ecciones estén separadas de él como la herramienta lo está del artesano. 
Cuaqdo el artesano precisa trabajar, toma su útil, y cuando ha terminado su 
trabajo, lo guarda y deja en el lugar en que lo conserve a fin de retomarlo 
cu^do lo vuelva a necesitar: pues la herramienta no está inseparablemente 
um*da a la mano del artesano por una unión continua, eterna. También tú po¬ 
drías c^r en el error de pensar lo mismo de los Se^rof, asimilándolos a las 
herramientas que se dejan a voluntad, y de decir que son una sola cosa aparte 
da lo Infinito, loado sea. He aquí por qué Elias, de bendita ntónoria, nos ad¬ 
vierte que no es así. Las diez perfecciones que nos ocupan se designan como 
Sefirot, término que en hebreo significa luces que brillan. Lo hacen de la 
Esencia misma de lo Infinito, loado sea; persisten, y son inherentes como el 
fues^ ^ 1^ brasa ardiente. Este fuego está en la brasa, y no podría subsistir 
sin ella. Así sucede con los Sefirot:* son llamas sagradas, luces que hace brillar 
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un nogfuc cx^to, tesoros santos de la Esencia, de lo Infinito, loado sea. Están 
todas ligadas, unidas, a lo Infinito, loado sea, por una unión, una conexión, 
un lazo incesante, eterno; y también están unidas entre sí, inseparables duran¬ 
te toda la eternidad. El (Elias) las designa Sefirot, que significa luces, esplen¬ 
dores. La raíz de este nombre significa alumbrar, brillar con estallido de luz, 
como dice el texto sagrado en el Exodo, XXIV, 10, y en Job. IV, 7. Es lo que 
Elias nos hace entender con estas palabras: PARA ESCLARECER POR 
ELLAS LOS MUNDOS OCULTOS QUE NO APARECIAN Y LOS MUN¬ 
DOS QUE APARECEN. El sentido es: para esclarecer por los Sefirot mismos 
y por medio de ellos para esclarecer, digo, los mundos escondidos y ocultos, 
que son; 

"F Los mundos de la Bria (2° mundo) llamados el trono de la gloria, 
en número de diez tronos, diez mundos briáticos. Su quiddidat y su modo de 
ser están por encima de nuestra comprensión, de modo que lo desarrollaré en 
la sección del misterio de los cuatro mundos Atzila, Bria, letzira y Acia. 

Los mundos de la letzira (3er. mundo), q\ie forman diez mundos 
de ángeles. Estos son mundos ocultos, escondidos al ojo material. 

"Estos dos mundos, el de la Bria y de la letzira, se llaman mundos que 
no aparecen. Estos, a su vez, sirven para esclarecer y crear, no solamente por 
su intermedio, sino también por su propia sustancia, por la inteligencia de los 
seres materiales que componen los mundos del Acia (4*^ mundo), pues el Acia 
comprende diez mundos, diez esferas que son diez cielos. Y nuestros doctores 
enseñan que estos diez cielos están unos de otros a distancia de quinientos 
años de marcha, que cada uno de ellos es un mundo aparte, y que envuelven 
toda la obra de los seis días de la Creación, es decir las esferas y todo lo que 
ellas encierran hasta el fondo de la tierra, las estrellas, los planetas, las corte¬ 
zas, las patencias de la impureza, el demonio de los malos pensamientos. Esto 
es lo que se llama los mundos aparentes. 

’Tero volvamos a las palabras de Elias. Y POR ELLAS (los Sefirot) 
TE ESCONDES DE LOS HIJOS DE LOS HOMBRES. Quiere decir que co¬ 
mo el Infinito, loado sea, ha hecho todos sus actos por intermedio de los sefirot, 
loados sean y na por sí mismo, se esconde y oculta detrás de ellos, del mismo 
modo qtie un hombre que se oculta a la vista de los demás cubre toda su 
persona con un vestido que así es lo único visible. Dios no se da a conocer 
sino por sus actos y éstos se aperan por sus Sefirot, que son sus vestiduras. 

"Agrega después: Y ERES TU QUIEN LOS UNE Y AGRUPA EN CON¬ 
JUNTO. Esto significa que, aun cuando los sefirot se manifiestan actuando 
sobre todos los mundos, su acción no es, sin embargo, independiente de lo 
Infinito. No se debe pensar que los sefirot solos actúan, mientras lo Infinito 
permanece extraño a lo que ellos hacen. Eso sería una impiedad, puesto que 
no actúan más que en virtud de la todopoderosa influencia, la cual los atrae 
y une en una unidad perfecta, absoluta. Los sefirot se vinculan a lo Infinito 
como el fuego a la brasa. El es, pues, la fuente y resorte de toda su actividad. 

"Y PUESTO QUE TU ERES EL NUCLEO Y EL HOGAR, CUALQUIE¬ 
RA QUE SEPARARE ESTOS DIEZ SEFIROT UNO DEL OTRO, SERIA 
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CULPABLE COMO SI TE DESGARRARA Y CORTARA EN PEDAZOS A 
TI MISMO, OH AMO DEL MUNDO. Esto significa que, puesto que lo Infi¬ 
nito está en el intenor de las llamas en que brillan los Sefirot, pues no res¬ 
plandecen más que de la, gran claridad que no tiene límites, y que él mismo 
se reviste de la potencia de las luces que salen de sí, para obrar por ellas to¬ 
das sus acciones, cualquiera que separare al uno del otro diciendo: la potencia 
de luz que está en tal Sefirot no está en otro Sefirot, que posee una potencia 
de luz diferente, al dividir, separando y dispersando los Sefirot, cometería el 
pecado enorme de cortar, dividir, escindir la Esencia única de lo Infinito, 
loado sea. Pues El es la unidad más simple, y los Sefirot emanados de esta 
unidad simple. Es la fosa, la perdición, la muerte y el fuego del infierno del 
más profundo abismo para el que osara hacerse culpable”. 

X. El sistema cabalístico del libro ietzira, que los rabinos atribuyen al 
patriarca Abraham, eetá enteramente basado sobre el dogma de la Trinidad 
divina. Distingue en Dios Tres Esplendores, Sefirot, que se confimden en el 
Esplendor Supremo, y que no constituye en conjunto más que uno esencia, 
a saber: 

1. Lo Infinito, llamado también la corona suprema, 

2. La Sabiduría. 

3. La Prudencia. 

Estos tres Esplendores supremos son también llamados, en los libros de 
los cabalistas, las tres vías, los tres grados, las tres ramas superiores (del árbol 
cabalístico), las tres columnas. Lo que transcribiremos en mayúsculas perte¬ 
nece al texto del libro ietzira. 

LA PRIMERA VIA SE LLAMA INTELIGENCIA IMPENETRABLE, 
CORONA SUPREMA. ES LA LUZ PRIMORDIAL, INTELECTUAL; LA 
GLORIA PRIMERA, INCOMPRENSIBLE PARA TODOS LOS HOMBRES 
CREADOS. 

Comentario de R. Abraham-ben-David, comúnmente llamado Raabad: 

“El misterio de esta Vía está indicado por la letra aleph. Las letras de 
que se compone el nombre de este carácter, pe, lamed, 'aleph, forman igual¬ 
mente el nombre pele, que significa el Admirable. Esta denominación convie¬ 
ne a la primera Vía, pues está escrito: Y se le llamará el admirable, el conse¬ 
jero, el Dios fuerte (Isaías, IX, 6). 

Este pasaje de Raabad es notable. Reconoce que el capítulo IX de Isaías 
se refiere al Mesías, y que el Mesías es realmente Dios, Dios hecho hombre. 
Parvulus enim natus est nobis, et filius datus est nobis; et vocabitur nomen 
ejus admirabilis, 

LA SEGUNDA VIA ES LA INTELIGENCIA ILUMINATIVA. ELLA 
ES LA CORONA DE LA CREACION, EL ESPLENDOR DE LA UNIDAD. 
ELLA ESTA POR ENCIMA DE TODAS LAS COSAS. LOS MAESTROS 
DE LA TRADICION LA LLAMABAN GLORIA SEGUNDA. 



logos^Nw^iMknt^diph segunda vía, se expresa en términos aná- 

logos. Novissime c^iebus istis locutus est nobis in Filio, per quem fecit et saecula- 

qm cum sit sp endor gloriae et figura substantiae eiús, sedet at dScterarma 
jestatis in excelsis (Rom. I, 1). uexceramma- 
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nesis^I 1 , Nahhménides, comentario sobre el primer versículo del Gé- 

fící ^ nuestros maestros es que la palabra bere’sit (que signi- 

diez sehrot. Y (esta palabra) designa especialmente la sefira llamada la Sabi- 

I ^ nuestro texto, pues esta escrito; Yahvé ha fundado la tierra 

por la sabtduna (Prov. III, 19). La palabra bereschü denooStut a ll sZ 
biduna. Esta es, ciertamente, la segunda en el orden de los sefirot pero es la 
primera que se manifiesta. Ella es. en efecto, el comienzo dfíos SiSos 
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s^rhTdírSifr ^ de todo lo que hi 

El tS) h r encima de el ciu'a existencia no haya tenido comienzo 
El (Dios) ha sacado de la nada más absoluta un elemento sutü impalpable 
potencia productora susceptible de recibir formas sensibles. A este elementó 
primitivo los griegos llamaron hyle. Después del hyle ninguna otra cosa ha 
sido creada; pero de este elemento ha sacado, fomado y moldeado todas las 
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la tierra v lodas^l is rn contienen son materia; también 

I A y J^odas las co.sas que contiene sin una sola materia El Santísimo 
loado sea. ha creado lo „no v lo otro de nada, V sido "e.al pTLT 



rado, y luego han sido creadas todas las cosas que les acompañan. Y esta ma¬ 
teria hyle se llama en hebreo tohu, y la forma de la cual se reviste esta ma¬ 
teria se llama en hebreo bohu. Tal es lo que quieren significar nuestros doc¬ 
tores en el libro ietzira: Ha formado todo del propio tohu, y ha hecho esencia 
lo que no existía. Así, el texto se explica naturalmente según la letra. Al co¬ 
mienzo Dios creó los cielos. Ha sacado de la nada su materia. Y la tierra. Ha 
sacado de la nada su materia. Y en esta creación fueron creadas todas las 
creaturas del cielo y de la tierra”. 

XIII. Menahhem de Recanati: "Los tres primeros Sefirot se llaman 
s®kalot, intelectuales, nociones, y no da‘at, conocimiento, atributos (como los 
siete restantes). 

XIV. Meir, hijo de Todros de Toledo: "Los tres Sefirot supremos, que 
son la Carona superior, la Sabiduría y la Inteligencia, son los Sefirot intelec¬ 
tuales, las nociones: y los otros siete Sefirot son aquellos nombrados en el libro 
ietzira Esplendores atributivos. 

XV. Abraham Irira, en su libro La puerta del cHelo: "Dios en sus diez 
Sefirot no comunica su naturaleza a los tres mundos briático, ietzirático y a ciá¬ 
tico. . . Los Sefirot no son sino la Divinidad determinada. Los mundos briáti¬ 
co, ietzirático y aciático son creaciones ex nihilo. No sucede lo mismo con los 
Sefirot. Estos no han salido de la nada, sino que emanan eternamente de la 
sustancia del primer Infinito; y éste, su causa inmediata, no experimenta nin¬ 
guna disminución, así como una luz comunica su claridad a otra luz. Los se¬ 
firot son de la misma naturaleza del primer Infinito, con la sola diferencia de 
que el Infinito existe por sí mismo, est a se ipso, causa sine causa, y los Sefirot 
emanan de él: en una palabra, son causados por la causa primera. De lo Infi¬ 
nito, unidad la más absoluta, se produce, se engendra, el mundo celeste, es 
decir, lo que en cábala se llama el hombre primitivo. Adán primitivo, 'Adam 
Qadmon, ser divino que no debe ser confundido, según advierten los cabalis¬ 
tas, con el primer hombre, primer Adán, 'Adam hari'son, terrestre. El Adán 
primitivo es uno y múltiple, pues todas las C'osas son de él y en él”. 

XVI. En el mismo libro, Disertación III, capítulo IX, Irira desarrolla 
más ampliamente lo que acaba de señalar, y explica en detalle la naturaleza 
de los ángeles de las diversas jerarquías, tema que no trataré en esta noticia. 

Se ha escuchado a los más grandes maestros de la cábala de los hebreos, 
y podría aumentar considerablemente el número de mis citas. Que se juzgue 
ahora si los filósofos incrédulos tienen fundamento para invocar esta c;Íbala 
en favor del panteísmo. 

II. Interpretación naturalista de la Cabala 

La Cábala admite también una interpretación naturalista o panteísta. El 
primero que modernamente efectuó esta interpretación fue el judio ortodoxo 
Adolfo Franck en 1843, adherido en consecuencia al mosaísmo. Después de 
Franck fue ésta la interpretación corriente de la cábala, modernizada en núes- 




tros tiempos por el sabio judío, especialista en mística hebraica, Gei'shom Scho- 
lem, 

Gershom Scholem estudia el asunto detenidamente en ‘*Le grandi correnti 
della mística ebraica'’ donde dedica dos largos capítulos aJ «Zohar». En el 
primero estudia la antigüedad de la Cábala, en especial del Zohar, inclinán¬ 
dose por atribuir el libro a Moisés de León en el siglo XIIL Geishom Scholem 
toma una posición categórica y determinante; ‘'Asimismo, dice, se eliminan 
también ciertas teorías que hacen remontar las doctrinas cabalísticas, sin otra 
forma de proceso a la antigüedad. Estas teorías, tal como han sido defendidas 
en la obra con frecuencia consultada de Adolfo Franck, no pueden ser ya cien¬ 
tíficamente discutidas'" 

Todos los testimonios concuerdan en decir que el Zohai* viene divul¬ 
gado en tomo a los años que van entre 1280 y 1290 por el cabalista Moisés 
de León, que hasta 1290 vivió en la pequeña comunidad de Guadalajaia, en 
el corazón de Castilla, habitó después en varias localidades y transcurrió los 
últimos años de su existencia en Avila, donde quizá se sintió atraído por la 
aparición en el año 1295 de un «profeta» hebreo que en su tiempo suscitó 
llantos y murió por fin en 1305 en la ciudad de Arévalo, mientras volvía de 
Valladolid, sede de la Corte Real, a Avila. 

“Pero aparte de estos pocos datos relativos a su vida, sabemos que Moisés 
de León publicó una notable cantidad de escritos en hebreo, que nos son co¬ 
nocidos en la mayor parte, de los que sólo dos fueron dados después a la im¬ 
prenta; sabemos también que tuvo relaciones íntimas con la familia de Todras 
Abulafia, perteneciente al ya citado círculo de cabalistas gnósticos, y que 
tuvo parte en el círculo de un hombre de posición eminente en el ambiente 
hebraico de Castilla entre 1270 y 1280. Moisés de León dice expresamente 
que el primer libro por él escrito (y de él formalmente reconocido) ha sido 
el Sefer Shusham Eduth, «Rosa del Testimonio»; este libro —del que queda 
cerca de la mitad— fue escrito en 1286, y en 1287 fue seguido de una obra 
de notable importancia sobre el significado de los mandamientos, el Srfrr ha 
Rimmon: 

Estas dos obras, pero especialmente la segunda, contienen, en toda su 
extensiém, alusiones más o menos explícitas a fuentes místicas Si el autor no 
cita expresamente el Zohar, un examen atento de sus citas prueba que utiliza 
las partes principales del Midrash ha-ne-elam hasta la .sección relativa al Leví- 
tico V a los Ntimeros. 


(15) El texto original apareció en alemán en Rhein*Verlag A. G., Zurích, 1957. con el título “Die 
jüdische Mystik in ihrem Hauptstrómungen”. En italiano, Casa Editrice Saggiatore, Milano. 
1965. 

(16) Les origines de la Kabhale, Aubier-Montaigne, París, 1966. pág. 14. 

(17) Le grartdi correnti..., pág. 251, y en francés: Les grands courants de la Mystique Juive, 
Páyot, París, 1968. 
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Ahora bien, ya que no queda en pie nada de las varias fantasías sobre 
la redacción del Zohar en épocas diversas, sobre su procedencia del oriente, 
sobre la antigüedad de sus fuentes, y que no es posible que se suscite alguna 
duda acerca de que la obra haya nacido en Castilla, y de que haya que reco¬ 
nocer claramente la intensa dinámica que determinaron su redacción y difu¬ 
sión’" 

El Zohar 

Como es sabido, el libro del Zohar es el primero por importancia de la 
Cabala. A su vez, el Zohar comprende diversas obras: 

1. Sifra di Tseniutha o “Libro del Arcano”. 

2. Idra Rahha o “Gran Asamblea”. 

3. Idra Zutta o “Pequeña Asamblea”. 

4. Idra dúbe-Mashkana o Asamblea con ocasión de una lección sobre 
el Tabernáculo”. 

5. Hekhaloth o “Descripción de los siete palacios”. 

6. Razr de Razin o “El Misterio de los Misterios”. 

7. Sava o “El Viejo”. 

8. Yenuka o “El niño”. 

9. Rav. Methivtha o “El jefe de la Academia”. 

10. Sithre Tora o “Los misterios de la Tora”. 

11. Mithnithin. 

12. Zohar del Cantar de los Cantares. 

13. Kav Ha-Midda o “La medida mística”. 

14. Sithre Othioth o “El misterio de las letras”, 

15. Un comentario sin título sobre la visión de la Merkaba, 

16. Midrach Ha-Neelam o “Midrach místico”. 

17. Midrach Ha-Neelam o el Libro de Ruth. 

18. Raya Mehemna o “El pastor fiel”. 

19. Tikkune Zohar o Comentarios al primer capítulo de la Tora. 

20. Tikkune Zohar u “otros textos del mismo estdo”. 

Expondremos inmediatamente la interpretación que llamaremos natura¬ 
lista y que surge del sentido obvio de los escritos del Zohar. No creemos que 
haya autoridad más indiscutida para dicha interpretación que la de Gershom 
Scholem en Las Grandes Corrientes de la Mística Hebraica” y por eso la utili¬ 
zamos aquí. 

La doctrina del Zohar gira en torno a dos grandes temas: El nuevo Dios, 
que no es otro que el viejo Dios de la Creación y de la Revelación, y en su 

(18) Ibid.. pág. 251; edic. franc., pág, 203, 



relación con este Dios, el Hombre; pero todo ello explicado en una teosofía 
dad°<w^^°^’ atenta adentrarse en los secretos mismos de la divini- 

El En-sof. El Dios escondido -por decir casi la subjetividad más íntima 
e a ivinidad— no tiene cualidad ni atributos. Esta, su más intima esencia, 
es llamada Ensof, esto es, infinito. El mundo del En-sof, profundamente es¬ 
condido, no se muestra ni es conocido por nadie fuera de Dios mismo. 

El mundo de los Sefirot. Hay un segundo mundo conocido por los atri- 

j embargo, los dos mundos constituyen en realidad una uni- 

dad dmamica, como el carbón y la liiuna, para usar una semejanza del Zohar 
y aunque el carbcín subsiste sin la llama, su vida secreta se mani¬ 
fiesta sólo cuando se exterioriza en la llama. 

Este mtmdo está constituido por los diez Sefirot que son emanaciones del 
En^sof. La emanación de los Sefirot es un proceso que tiene lugar en Dios 
mismo, pero que al mismo tiempo da al hombre la posibilidad de llegar a Dios. 
En la emanación de los Sefirot algo brota de Dios mismo e irrumpe a través 
e la cerrada cascara de su ser escondido; esta cosa es el poder creativo de 
Dios que por esto no vive solo en la creación teirena, aunque natunümente 
vive también en ella y le es inmanente y de ella reconocible. Este poder crea¬ 
tivo aparece al cabalista como un mundo teosófico puro y propio que precede 
al mundo naturalmente y le es subordinado. El Dios escondido En sof se 
muestra así a la intuición del cabalista bajo diez diversos aspectos o mantfes- 
taciones que, sin embargo, tienen dentro de sí infinitos matices y gradaciones. 
Todos los Sefirot forman un complejo edificio del simbolismo místico. 

Los nombres de los Sefirot son los siguientes: 

Kether Elyon, la suprema Corona. 

Hochma, la Sabiduría. 

Bina, la Inteligencia. 

Hesed, la misericordia. 

Gevurath o Din, la Severidad. 

Rahamin, un Sefirqt que ejerce funciones de mediador entre los 
precedentes. 

Netsa, la paciencia constante de Dios. 

Hod, la Majestad de Dios. 

Yesod, el fundamento de todas las fuerzas activas en Dios. 

Malkuth, la realeza” de Dios. También se llama Chekina. este Sefirot. 

Los sefirot de la “mística corona del Rey santo” {jLohar, IH, 30 b).. . 
^n los vestidos de la divinidad, son los diez grados del Todo,’ por los cuales 
Dios desciende de los más recónditos recesos hasta la revelación de la Cheki¬ 
na. Son el arquetipo del hombre, el «Makro-Anthropos», v también los días 


(19) Ibid., pág. 284; etiic. franc., pág. 221. 



fieación de los cuales brota el tiempo de la creación 

El (irhol de Dios. Los diez sefirot forman el místico árbol de Dios, cuva 
raíz escondida es el En-sof, de donde se comunica la linfa a todas sus ramas. 
Este arlx)l de Dios es. al mismo tiempo, la estructura del universo; crece a 
través de toda la creación y, extiende sus ramas en todas partes. Así todo lo 
cjue e.st;í en el mundo inferior, en el mundo terreno, existe porque en el vive 
y opera algo de la potencia de los sefirot (2», 

El Adom Kadmon. Junto a la imagen del árbol está la del hombre. El 
lombre c-reado a imagen de Dios, tiene como contraparte el considerar a Dios 
como el bombra, como el Adam Kadmon. La c^oncepción de los Sefirot c-omo 
miembros del Anthropos mí.stico en el Zohar lleva a un simbolismo anatomicé) 
oxcepcioiialmente apretado <^ 2 ) 

El tenfruaie, símbolo divino. También otros símbolos, como el del lengua- 
)e, se aplican a los nombres de Dios. Los Sefirot son los nombres creativos 
(juc Dios evoco en el mundo, los nombres con los cuales El se llamaba a Sí 
mi.smo. El mundo de las emanaciones divinas es así un mundo de los Sefirot 
c|ue. uno de.spues de otro, representm la abisal voluntad, el pensamiento, la 
p.il.ibra interna, que no puede ser escuchada, la voz perceptible, y, finalmen- 
te, el discurso, esto es, la expresión articulada v diferenciada ^ 23 ) 

El yo divino y la Chckirui: Dios, en la más profunda de sus manifesta¬ 
ciones. alh donde El da impulso a la creación se llama “El”; Dios, en el pleno 
desplegarse de su esencia, de la gracia y del amor, que lo hacen accesible a 
la meditacicH) de nuestros corazones, y por esto también lo convierten en ser 
expresado se llama “Tú”; pero Dios, en sus supremas manifestaciones donde 
toda la plenitud de su ser llega al fin a realizarse en el último v más com¬ 
prensivo de sus atributos, se llama “Yo”. Este es el grado de la verdadera in- 
( ivKluacion, en el cual Dios como persona se dice a sí mismo “Yo”. Este “yo” 
de Dios, según los cabalistas de la escuela teosófica, -y ésta es una de sus doc¬ 
trinas mas importantess y proiundas- es la Ckekina. la pre.sencia y la inma- 
nmcia c t Dios en toda la creación. Es el punto en que el hombre alcanza el 
mas profunde, conocimiento dcl propio yo, se encuentra en Dios, en el Yo di- 
\ino, \ so o ( (■ CSC encuentro —(pie abre la puerta al mundo de Dios— puede 
adelantar en los grados m;is profundos del ser divino, en su “Tú” v en su “El” 
y por fin en la profundidad de la “Nada”. «Me parece -dice aquí Cershom 
Scholem- (pie la paradoja implícita en tal pensamiento significativo v grávido 
de consecuencias es este: cuando los místicos hablan de la inmanencia de Dios 
en la cr,Mcion, fácilmente ,se inclinan a privarlo de su personalidad Un Dios 
mm<u,ente se convierte bastante fácilmente en una divinidad impersonal Y 
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no es así para los cabalistas; el grado de la actividad divina que está más cer¬ 
cano al hombre, lo mismo que el fundamento inmanente en cada uno de 
nosotros, es al mismo tiempo aquel en el cual la personalidad de Dios, en el 
sentido del Zohar, está también más plenamente desarrollada» <24). 

Dios y la nada. Otro símbolo, muy frecuente en el Zohar y en sU escuela, 
usado para representar el desplegarse de la Divinidad en su revelación es 
aquel que deriva del concepto de la mística ^^Nada^^ La creación fundamentál, 
según el cabalista, es aquella que tiene lugar en Dios mismo; y, sobre todo 
para el Zohar, no hay allí ningún otro acto esencial de creación que se desen¬ 
vuelva fuera de los Sefirot. La creación del mundo, esto es, la producción de 
algo de la nada, no es otra cosa que el aspecto exterior de un conocimiento 
interno, y en lo que aparece eterno, que tiene lugar en Dios mismo. El más 
profundo de todos los procesos teosóficos, que comprende en sí el problema 
de la creación y de la revelación, está representado por la conversión del es¬ 
condido En^sof en la creación. Esta conversión puede ser concebida bajo la 
imagen del súbito emerger de la voluntad primordial; pero los cabalistas de la 
escuela teosófica gustan también escribirla sirviéndose de la imagen m;ís audaz 
de la “Nada''. Aquel súbito íntimo movimiento que hace irrumpir en lo exte¬ 
rior y exteriorizarse la divinidad replegada en sí misma, antes de que irradie 
su luz solo en lo interno, esta revolución prospéctica transforma el En-sof. la 
inefable plenitud en la Nada . Y de ésta Nada mística provienen todos los 
otros momentos del desplegarse del sí de Dios en los Sefirot. Esta misteriosa 
Nada —que los cabalistas designan como primer Sefirot, y también como “su¬ 
prema corona" de la divinidad— representa, si puedo así expresarme, el abis¬ 
mo que es visible en la privación de todo ser ^^5) 

Sobre este tema ha escrito posteriormente ^26) Gershom Scholem expo¬ 
niendo lo que al respecto ensena sobre todo Azriel, de la escuela de Gerona. 
No participamos de ia opinión de Scholem de que esta enseñanza .se liabna 
veríHcado por influencias neoplatónicas, y particularmente de Scoto Eriúgena. 
Creemos por el contrario, que la verdad está en una influencia de la Cúbala 
sobre Scoto Eriúgena que provendría de un círculo cultural de la Escuela Pa¬ 
latina. A ello nos referiremos especialmente cuando tratemos de! pensamiento 
de Eriúgena. Los antecedentes de la Nada cabalística que trae Scholem co¬ 
rroborarían esta afirmación. 

En efecto, Gershom Scholem advierte que ya Nahhménides, en su comen¬ 
tario sobre el \esira, I, í habla de la Nada, y no de la Nada de los fil(')S()fos, 
sino de la divinidad misma, o, al menos, del primer Sefirot. “Si alguno te pre¬ 
gunta, ¿como ha hecho salir su ser de la nada?, responde: a aquel que ha he¬ 
cho salir su ser de la nada, no le falta nada por este hecho, porque el ser está 
en la nada a la manera de la nada y la nada es el ser a la manera (es decir, 
según el modo) del ser" <27) 

(24) Ibid., pág. 295; edic. franc., pág. 232. 

Í25) ibid., pág. 29ó; edic. franc.. pág. 233. 

(26) Les Orij^ines de la Kahbale, pág. 445, Montaigne, París, 1966. 

( 27 ) Ibid., pág. 447. 
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Gershom Scholem señala aquí que '‘Reuchlin el admirador de Nicx)lás de 
Cusa, había citado estas frases decisivas de la Cábala (28)^ «hay una nada de 
Dios que da nacimiento al ser y hay un ser de Dios que representa la na¬ 
da. . . «la nada no es la nada, independiente de Dios, sino su nada. La trans¬ 
formación de la nada en ser es un acontecimiento que se coloca en Dios mis¬ 
mo.’^ (29). 

Ya Gershom Scholem había expuesto este aspecto de la Cábala en **La 
Kabbale et sa symbolique”, cuando dice “Dios sale de su retiro secreto 
para aparecer en su poder, en el tronco y en las ramas del «árbol» teogónico, 
cosmogónico, y su poder obra en esferas siempre más alejadas. En todas par¬ 
tes tenemos un movimiento continuo, y si una rotura, una nada original apa¬ 
rece, esto no podría provenir sino de la esencia de Dios. Es precisamente la 
consecuencia que los místicos judíos han sacado a través del mantenimiento 
de las antiguas fórmulas. El caos que había sido eliminado en la categoría de 
la Creación a partir de la nada, reaparece en nueva metamorfosis. Esta nada 
está presente todo el tiempo en Dios mismo, y no fuera de El, ni provocada 
por El. Coexistente con la plenitud infinita de Dios, es el abismo en Dios que 
está dominado en la creatura, y la palabra de los cabalistas sobre Dios que 
habita en «las profundidades de la nada», en boga desde el siglo XIíI, expresa 
este sentimiento en una imagen tanto más extraña cuanto ha sido reconstituida 
a partir de un concepto poco evidente”. 

Y allí Gershom Scholem insiste en que la raíz de todas las raíces de la 
que el árbol de la creación y, con él, Dios mismo se alimenta es esta nada 
que es juntamente el más elevado y el primero de todos los Sefirot 

Adviértase que Scholem reconoce que esta concepción de Dios procede 
de las antiguas fórmulas, vale decir que es esencialmente cabalística y no neo- 
platónica, ni erigeriana. 

Al introducir la nada dentro de Dios, los cabalistas han de inventar mu¬ 
cho antes que Hegel, la dialéctica hegeliana. 

Mística y dialéctica. Notable es al respecto un místico juego de palabras, 
que corresponde del todo a las ideas del Zohar, y que era ya usado por Giga- 
tilla. La palabra hebraica de “Nada” (ayin) tiene las mismas consonantes de 
“ani”, Pero el “Yo” de Dios es, como hemos visto antes, aquel último 

grado en los sefirot en los cuales la personalidad de Dios —comprendente en 
sí de todos los otros grados— se revela a su misma creación. En cuanto por con¬ 
siguiente ayin se convierte en ani, la Nada del acto de la progresiva manifes¬ 
tación de su contenido traspasa repentinamente a los sefirot, y del último se 
transforma en el “Yo”, en una dialéctica mística de la cual tesis y antítesis se 
sintetizan por tanto en Dios mismo. Esta dialéctica parece bastante atrevida, 

(28) Ibid., pág. 447. 

(29) Ibid.. pág, 448. 

(30) Payot, París, 1966, pág. 120. 

(31) Ibid., pág. 121. 
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(32) Le grandi correntl delta mística ebraica. pág. 297; edic. fraac., pág. 233. 

(33) Les origines de la Kahbale, pág. 463. 

(34) Le grandi correnti. . pág, 297; edic. franc., pág. 234. 


de la voluntad abisal. Pero este punto es la semilla mística, sembrada m la 
creación, ya que el núcleo de la semejanza, en lo que aparece, no esta wlo en 
la sutileza de entrambas cosas, sino en el hecho de que en una y 
-planta y semilla- está, todavía encerrada, no actuada, la potencialidad de un 
ser iilterior^'^^^ 

Este punto se despliega en los sucesivos Sefirot del "Palacio , o del Edi¬ 
ficio", alusión al hecho que precediendo de esta estera cuando ella produce 
sus electos exteriormente, se edifica a punto el “edificio” del cosmos. Lo qiie 
primero c.staba complicado en el punto se despliega y separa. L1 nombre de 
esta Sefirot, Bina, no significa sólo inteligencia, pero puede interpretarse como 
“lo que separa las cosas”, esto es como dilercnciación. En el seno de la Bma, 
“la mística madre” de todas las cosas, ciuuito era inditerenciado en la divina 
sabiduría, existe ahora como “pura totalidad de todas las mdividuaciones . 
En ésa todas las formas e.stán ya preformadas, pero siempre preservadas en 
la unidad del entendimiento divino, que lo contempla en sí mismo t- ). 


Dios, sujeto del proceso cósmico. La verdad es que este supremo ser que 
brota de la Nada, esta entidad que está en Dios mismo, esta esencia de la di¬ 
vina Sofía, está más allá de toda apariencia humana. No puede ser conocida 
por indagación, no es un ser cuyo conocimiento se pueda alcanzar en el análi¬ 
sis, sin el cual el conocimiento aparece como imposible. Este proceso de la 
escisión del conocimiento divino está interpretado en el Zohar como uno de 
sus símbolos más profundos, como un momento del progresivo desplegarse del 
Dios viviente mismo. Entre las manifestaciones divinas hay una -los cabalistas 
la llaman, por diversos motivos. Bina, la inteligencia divina- en la cual El apm 
rece como el sujeto eterno, como el gran Quien, en el cual termina finalmente 
toda demanda y toda respuesta. Diréis que aquí estamos de trente a una apo¬ 
teosis de la bien conocida tendencia hebraica a plantear preguntas.. . Pero al 
fin de cualquier modo, la meditación sobre Dios alcanza un punto, en el se 
puede todavía preguntar “quién”, pero sin recibir una respuesta; asi, pues, la 
pregunta es, en tal caso, la respuesta. Si tal es la esfera de Mt , del Gran 
Quien en la cual Dios aparece como sujeto del proceso cósmico, concebible 
por lo menos en la pregunta, la suprema esfera de la divina sabiduría es, en 
vez, algo positivo a lo cual no se puede dirigir una pregunta mas, y que es 
indefinible en el pensamiento abstracto 


Dios, sujeto y objeto del proceso cósmico. Esta idea ha encontrado ex¬ 
presión en un juego de palabras de profundo significado. E\ Zohar se pregun¬ 
ta- -ciué quiere decir el primer verso de la Tora Bereshit bara Elohim ., y res¬ 
ponde que Bereshit quiere decir, por el principio, a saber por la esencia que 
hemos conocido con el nombre de "sofía divina’, hura, creó, que aquella es¬ 
condida Nada, que está como sujeto gramatical de la palabra bara, evolucionó 
o emanó; Elohim, esto es, la emanación es Elohlm. Así, esta ultima palabra 


(35) ibitl., pág. 298; edic. franc., pág. 235. 

(36) Ibid., pág. 299; edic. franc., pág. 236. 

(37) Ibid., pág. 300; edic. franc., pág. 236. 


es el objeto y no el sujeto de toda la proposición. ¿Pero qué cosa es Elohim? 
es el nombre que garantiza la estabilidad de la creación en cuanto en él eí 
esjndido sujeto Mi y el escondido sujeto Elch, se juntan en una perenne úni- 
dad. Las palabras hebraicas Mi y Eleh tienen las mismas consonantes del nom¬ 
bre Elohim. Elohim es por tanto el nombre que se da a Dios después que el 
sujeto y el objeto se han separado, pero en el cual el abismo de esta separa¬ 
ción está continuamente colmado y superado. La mística Nada que precede 
la fractura de la idea primordial en el pensante y en el pensado, no es para 
los cabalistas un sujeto real. La contemplación humana puede detenerse per¬ 
petuamente en los grados inferiores de las manifestaciones divinas: pero el 
grado mas alto que la meditación puede alcanzar, aquel de la visión de Dios 
como místico Mt (Quien), como sujeto del proceso cósmico, no puede ser otro 
que un repentino rayo de luz intuitiva que brilla en el corazón del hombre 
como el juego de los rayos del sol sobre un espejo de agua”, como dice con 
una imagen frecuentemente repetida, Moisés de León (3S). 

El panteísmo del Zohar. “Frecuentemente en la historia de la Cábala se 
contraponen tendencias teísticas y panteísticas; estas últimas muy difíciles de 
r^onocer por cuanto sus representantes se han preocupado siempre de usar 
el lenguaje propio del teísmo, y son muy raros los autores que han expresado 
claramente sus convicciones panteístas”. Así Gershom Scholem O»). 

' Creación en el Zohar, como ha sido descrita en el primer 

capitulo del Génesis, tiene un doble carácter. Entendida místicamente, repre- 
senta la historia de la auto-revelación divina y el desenvolverse del mundo de 
a ivinidad de los sefirot, es una teogonia (es difícil encontrar un término 
mas preciso aun si éste deriva del mundo de la mitología); en cuanto da lu¬ 
gar al mundo inferior —esto es, aquel que, en el más preciso sentido de una 
processio ad extra, es una cosmogonía. Las dos se distinguen por el hecho de 
que en el superior reina la unidad dinámica de Dios mientras que en el infe¬ 
rior tiene lugar la diferenciación y la separación. El Zohar gusta hablar de 
este mundo mferior como del mundo de la separación. Olma ha-perud. El 
Zohar dice frecuentemente, “si uno contempla en meditación mística todo re¬ 
sulta ser uno . Ya Gigatilla usa la fórmula; “El está en todo y e.s todo”. 

En efecto teogonia y co.smogonía no representan dos actos de la creación 
iversos, sino que, en último análisis, sólo son dos caras de un mismo proceso. 
La creación mira siempre el íntimo movimiento de la vida divina, en todo 
grado, en el mundo de la Merkaba y de los ángeles, lugar que está debajo 
de los Sefirot, sea en los diversos ciclos del mundo de los cuatro elementos. 
La creación no es otra cos:i que un desarrollo externo de aquellas fuerzas que 
obran y viven en Dios mismo. 

Dice a su vez Moisés de León: “Todo está ligado al todo, hasta el últi¬ 
mo de los anillos de la cadena; y el verdadero ser de Dios está igualmente en 
lo alto y en lo bajo, en el cielo y en la tierra, y nada existe fuera de El. Y esto 


(.38) Ibid., pág. .301, 

(39) Ibid., pág. 301; edic. franc., pág. 237. 


entienden los sabios cuando dicen: «Cuando Dios vio la Tora en Israel, abrió 
sus siete cielos y vieron que en realidad no era ningún otro que Su gloria; abrió 
sus siete tierras y vieron que no era otra cosa que Su gloria; abrió sus siete 
abismos y vieron que no era otra cosa que Su gloria». Medita sobre estos he¬ 
chos y comprenderás que la verdadera existencia de Dios está ligada y enca¬ 
denada a todos los mundos, y que todas las formas de existencia están ligadas 
unas a otras, e implicadas una en la otra, porque todo procede de Su real exis¬ 
tencia*' (De una larga cita del Sefer ha-rimon, de Moisés de León, citado por 
Gershom Scholem) 

La creación antes del pecado de Adán. El Zohar enseña que originaria¬ 
mente todo era concebido como una gran unidad y la vida del creador fluía 
libre y sencilla en la vida de las criaturas. Todo estaba en una relación directa 
mística con el todo y habría podido ser conocida en su unidad inmediatamente 
sin necesidad de símbolos: sólo la culpa de Adán ha hecho a Dios trascendente 
y por sus repercusiones cósmicas las cosas han perdido su inmediata conexión 
y han tomado la apariencia de una existencia aislada e independiente. Toda 
la creación era de naturaleza supersensible y no habría tomado una forma ma¬ 
terial sin la intervención del mal. Ninguna cosa sorprendente, por tanto, si en 
un mundo mesiánico y, por el beato conocimiento de los devotos, en un mun¬ 
do redimido de la mancha del pecado, esta relación originaria de todas las 
cosas entre sí sería nuevamente restaurada 

Lo sexual en el Zohar. Es conocido que en la historia de la mística han 
tenido una parte importante aquellos estratos más profundos de la naturaleza 
humana que están en relación con la vida sexual; se encuentran en abundan¬ 
cia imágenes eróticas en los escritos de muchos místicos y muchos de esos mís¬ 
ticos describen la misma relación con Dios como una relación amorosa del 
alma. 

Hay excepcionalmente solo un caso en que el Zohar utiliza la simbología 
sexual para caracterizar la relación de un mortal con la Divinidad o, para ser 
más precisos, con la Chekina. La excepción es representada por Moisés, el 
hombre de Dios; de él y sólo de él se dice con una imagen audaz que tuvo 
relación con la Chekina. En este caso, la relación permanente con la imagen 
de un desposorio místico de Moisés con la Chekina. Algunos pasos del Mi- 
drach —que hablan de una cesación de las relaciones sexuales de Moisés con 
su mujer después que él ha sido favorecido con las relaciones con Dios ‘'cara 
a cara**— han dado la variante a Moisés de León para sostener que las nupcias 
con la Chekina han suplantado el matrimonio terreno 

El lenguaje del sexo domina en cambio la descripción de la relación ínti¬ 
ma de Dios consigo mismo, al igual que en el mundo de los Sefirot. Su insur¬ 
gir en la vida del hambre es para los cabalistas un símbolo de la relación amo- 

(40) Ibid., pág, 303; edic. franc., pág. 239. 

(41) Ibid., pág. 304; edic. franc., pág. 240. 

(42) Ibid., pág. 307; edic. franc., pág. 242. 
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(43) Ibid., pág. 307; edic. franc., pág. 243. 

(44) Ibid., pág. 307; edic. franc., pág. 243. 

(45) Ibid., Pág. 307; edic. franc., pág. 243. 

(46) Ibid., Pág. 310; edic. franc., pág. 245. 



salida d© la turbación de toda la materia con el veneno del pecado. Sólo el pe¬ 
cado original ha destruido este inmediato contacto entre Dios y el hombre, in¬ 
fluyendo en alguna manera también sobre la vida de Dios en su Creación. 

Esta interpretación dice que los Sefirot fueron revelados a Adán en la 
forma del árbol de la vida y del árbol del conocimiento, y esto en representa¬ 
ciones simbólicas del penúltimo y del último Sefirot; en vez de custodiar su 
originaria unidad, y de imir en tal modo las esferas de la vida y del conoci¬ 
miento, logrando con esta unión la redención del mundo, él los separó y se re¬ 
solvió a honrar exclusivamente la Chekina sin tomar en consideración su uni¬ 
dad con los otros Sefirot. Así Adán rompió la corriente vital que corre de es¬ 
fera a esfera, y trajo la separación y el aislamiento que reina en el mundo 

El origen del maL En el Zohar a veces, el mal es realmente im mundo 
metafisico de la oscuridad, del tentador y de la tentación, y tiene existencia 
independiente del pecado humana y de las acciones del hombre; y a veces pa¬ 
rece que sólo con el pecado del hombre, éste se convierte realmente en libre 
e independiente, en cuanto el pecado ha quebrado su iinión con el mxmdo di¬ 
vino. Así se habría aislado y actualizado sólo por el hombre. En efecto, según 
el Zohar, el mal moral represerita siempre lo que ha sido separado de una 
unión, y así aislado, o lo que entra en una relación que no lo es apropiada. 
El pecado separa lo que es unión; úna tal separación ruinosa estaba también 
en la base del primer pecado en cuanto el fruto fue separado del árbol, o —co¬ 
mo significativamente dice otro cabalista— el árbol de la vida fue separado 
de aquel conocimiento en el cual originariamente tenía una sola raíz. Cuando 
el hombre de tal modo cae en el aislamiento, cuando quiere afirmarse a sí mis¬ 
mo, en vez de permanecer en aquella originaria unidad de todas las cosas crea¬ 
das, entonces no puede faltar otra consecuencia de tal caída, esto es, la de- 
miúrgica presencia de la magia, en la cual el hombre busca ponerse en el lu¬ 
gar de Dios, y de unir lo que Dios ha separado. El mal por tanto crea así un 
mundo ficticio de ligámenes falsos después que ha destruido el mundo de los 
vínculos auténticos 

Pero hay una causa más profunda del mal, según el Zohar. Las fuerzas 
divinas forman entre sí un todo armónico y ninguna de estas fuerzas o calidad 
es santa y buena sino cuando está unida con las otras en ima viva relación de 
ser. Esto vale sobre todo para la calidad de la justicia en sentido estricto, para 
el juicio y para la severidad —en Dios y de Dios— que es la causa más profun¬ 
da del mal. La cólera de Dios está como su mano siniestra en íntima relación 
con la calidad de la gracia y del amor, su mano derecha. La una no puede ma¬ 
nifestarse haciendo menos de la otra. Esta Sefira de la Severidad es por tanto 
el gran "foco de la ira" que se abrasa en Dios, pero que es continuamente en¬ 
dulzado y frenado por la gracia. Si, sin embargo, en un desarrollo enorme, hi¬ 
pertrófico, irrumpe al exterior y rompe la unión con la gracia, entonces huye 
con la violencia del mundo de la divinidad y se convierte en el mal radical, 

(47) Ibid.. pág. 31S; edic. franc., pág. 24S. 

(48) Ibid., pág. 317; edic. franc., pág. 252. 
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el mundo de Satan^ opuesto a aquel divino (49). Estas ideas han sido también 
Cábak’^ 0^"^ Boelime, donde revela “la más estrecha afinidad con la 

la idea de que no ha sido la acción de Adán causa pri- 

V ^ existencia del mal sería independiente del hombre 
y se debe busc^ su causa en la estructura del mundo, o mejor, en el proceso 
mismo de la vida de Dios. El Zohar tiende a esta última concepción y consi- 
dera el mal como^un residuo o como un detrito del proceso orgánico de la vida 
^condida Asi el elemento demoníaco brota de la misma dignidad. El Zohar 

Tía nuezSf ° la cáscara 

La doctrina del alma. En un himno místico Moisés ben Nachman ha des- 
cnto el nacimiento del alma de lo profundo de las esferas divinas, de las cua- 

también el alma es una chispa de la vida divina y 
sX(S ^ estadios divinos a través de los cuales ha pa- 

n „ Zohar conserva la distinción entre las tres almas del hombre Nefesh, 
o vida, Ruach o espíritu, Neshama o alma. Pero estas tres almas no sS yá 

V presentes en la primera alma, Nefesh; 

^ nuevas y más profundas fuerzas 

que el alma del devoto se gana gracias al estudio de la Tora y a las buenas 

Espeáaimente Neshama, el alma santa, se obtiene gracias a la meditación 
^los mistoios divmos, y consiste en la más profunda fuerza intuitiva, una es- 

t entendimiento divino. El Zohar sostiene que 

^lo iVe/esh-esto es, el alma natural de la cual todos están dotados- es ca- 

qSef pSo (54^tnial- 

Zohar sostiene la preexistencia de todas las almas desde el principio 
tu com^itr"’/- ^ decir que todas las almas estaban preforinadas ^en 
nidS^S) mdmduahdad cuando estaban escondidas en el seno de la eter- 

sn cumplido su misión retornan a 

nal v ni las pecadoras son conducidas delante de un tribu¬ 

nal y pilleadas en la oleada de fuego” de la gehenna, o si se trata de peca¬ 
dos bastante graves, quemadas. ^ 


(49) Ibid., pág. 318; edic. franc., pág. 253. 

(50) Ibid., pág. 320; edic. franc., pág. 253, 

(51) Ibid., pág. 320; edic. franc., pág. 253. 

(52) Ibid., pág. 321; edic. franc,, pág. 256. 
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Tampoco hay que negar que la idea de la metempsicosis como una forma 
de castigo no es ignorada en la más antigua tradición cabalística (56). Gershom 
S^lem advierte en Les Origines de la Kabbale (57) que la doctrina del trán¬ 
sito de las almas en cuerpos animales denota un contacto directo con las con- 
cqpciones de los catharos. 

Conclusión sobre el Zohar. La conclusión sobre el Zohar la da el mismo 
Gershom Scholem en palabras lacónicas pero tenninantes. “Considerado, dice, 
oomplesavamente, el mundo espiritual del Zohar puede ser d^inido como una 
mezda de teología teosófica, de cosmogonía mítica y de psicología y antropo¬ 
logía místicas. Dios, el mundo y el alma no tienen, cada uno en su plano, vi¬ 
das separadas. El onginano acto creador ignora absolutamente una tal sepa- 
máón, que, como hemos visto, viene determinada en el cosmos sólo por el pe¬ 
cado del hombre”. 

El Zohar no hace sino explicitar y llevar a sus últimas consecuencias la 
ooQcepcitk) íntima y esencial de la Cábala, en cualquier momento de su exis¬ 
tencia. Esta concepción cabalística encierra como carácter propio y distintivo 
la idea de que Dios —el mundo— el hombre se mueven en un solo y único 
plano. Como expondremos más adelante esta concepción puede traducirse en 
un monismo, o en un emanatismo, o en un imnanetismo, o un intrihsecismo 
en que el Creador y la creatura, el sí y el no, la verdad o el error, la natura- 
teza y la gracia, el bien y el mal se despliegan en un mundo unitario de una 
única dimensi^. 

Im CábáUt después del Ziohar. La Cábala sufre un cambio después de 
1492 con la eoqpulsíón de los judíos de Eq)aña. “La muerte, la conversión y 
el reconocimiento, son los más grandes acontecimientos, auténticos puntos de 
rotura, de los cuales la nueva Cábala toma el movimiento para la reedificación 
de la vida humana hacia la feliz unión c<ki Dios. La humanidad uo está ame¬ 
naza^ sólo de la propia corrupción sino de aquélla de todo el mxmdo, que 
pirovi®ie de la primera fractura de la creación, de la fractura de los órganos, 
en las cuales el sujeto y el objeto del mundo se han separado”. Los cabalistas 
de este tiempo escribirán una serie de textos, más o menos voluminosos, mu¬ 
chos de los cuales representaban acabados sistemas de teoría mlnHoa Los m¿g 
fanaosos son los de Moisés ben Jacob Cordovero (1522-1570) y los de Isaac 
Luna (1534-1572). 

La doctrina del Tzimtzum. En el vértice de la concepción de Luria está 
la doctrina del Tzimtzura. Tzimtzum quiere decir concentración ó contrac¬ 
ción. ¿Cómo puede existir un mundo cuando el ser de Dios está por todas par¬ 
tes? ¿Cómo puede existir en este lugar algo concreto, algo diverso de Dios, 
desde el momento en que Dios está “todo en todo’? Dios -contesta Luria- 
debe hacer vacante en su ser una zona, de la cual El se retira; una especie de 
místico espacio primordial, en el cual puede retomar al acto de la creación y 
de la revelación: El primer movimiento del En-sof ni fue por tanto un movi- 

(56) IhicL, pá«. 325; tdic, fraaa, pág. 259. 

(57) rWd., 493. 
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ris-:r To “ „i =et::-;^rr’™T“.r!r 

nifestarse en la creación (58)_ proceso del Trímt-r, ^ uego un ma- 

cación dal organismo divino de los "dd S w, 

ceso de un proceso sucesivo en el Tzimtzum como de un pro- 

mitía^aue^nna h mismo, fue para Luna tanto más fácÜ cuanto^ld- 

¿Sa’S'aSSñS.IS 

nomienz. .'manifestle Srsnro,Í“¿ t b^‘de del Tzimíenm 

P^^mpird» las Inoes de los sS.’ P^eraSÍ iX^rj tZZTo 
U^o y sm mnguna separación entre cada uno de los vasos que los acoían 
^ después las luces provenientes de los ojos emanan en una^forma “atomi- 

y preservará. Los reyenS^rresSn“di^ís‘‘a1^^“S dSs'S^f'” 
cogieron también de aquí su Inr, nüratras late ári^cíí sSl.^‘ T 
imnnpen al exterior, porque era demasiado faeS v^ 

“de"”irsrsS‘“- 

la eiS’te'teví '¿¡EdZV"” '"‘T <*« "daca del Zohar según 

de 

51 oír sr: 

Gershom Scholem, Le grandi correnli..., pág. 359 . edic. franc.. pág. 2 S 1 . 



mundos del mal, el cual anidó así en todos los posibles estados del proceso 
cósmico 

Partzufim, Según la teoría del Tiqqum, después de la rotura de los va¬ 
sos causada por el originario rayo del En-sof, de la frente del Adam Kadmon 
brotó un nuevo rayo de luz que reunificó de nuevo los elementos desordena¬ 
dos. Las luces del Sefira provenientes del Adam Kadmon se organizaron así en 
nuevas configuraciones y en cada una se reflejaba el Adam Kadmon según 
ciertas formas definidas; y de aquí cada Sefirot se transformó en general atri¬ 
buto de Dios, que los cabalistas llaman Partzúf, rostro de la divinidad. Y aña¬ 
de Gershom Scholem: El Dios que ahora se manifiesta es el Dios viviente de 
la religión, meta de los cabalistas, que representa mucho más del escondido 
En^sof: es el Dios que se realiza como persona cumplida del proceso del 
Tiqqum, En todas las tentativas de la Cabala luriana de describir el proceso 
teogónico en símbolos inspirados de la existencia humana es evidente un es¬ 
fuerzo, por alcanzar un Dios personal; pero tal esfuerzo culmina en ima nueva 
forma de mitología gnóstica, y sería vano hacerse ilusiones al respecto. En el 
proceso del Tiqqum, de la restauración de las luces divinas a su legítimo pues¬ 
to, Luria trata de explicar cómo los diversos aspectos con los cuales la Divini¬ 
dad se manifiesta pueden emanar el uno del otro como tantos Partzufim, con¬ 
tenidos de manera personalista. “Al leer su descripción se siente la tendencia a 
olvidar que entiende referirse a procesos puramente espirituales. Y como si se 
leyese uno de aquellos mitos en los cuales Basílides, Valentino o Mani buscan 
representar el drama cósmico, sólo que en este caso se trata de un mito más 
complejo que en aquellos de los sistemas gnósticos” (^2). 

Dio$ se plasma a si mismo, Luria llega al punto de describir un mito de 
Dios que se da a luz a si mismo. Ya que esto —escribe Gershom Scholem— me 
parece el punto saliente de todas estas exposiciones, que dan la impresión de 
ser impenetrables: el desarrollo del hombre a través de los varios estados 
—concepción, gravidez, nacimiento, infancia— hasta la formación de la perso¬ 
nalidad completa, que puede ser dueña de usar libre y plenamente de sus fa¬ 
cultades morales e intelectuales, está audazmente considerado como un sím¬ 
bolo del Tiqqum, del Proceso en el cual Dios se plasma a sí mismo 

Y añade Gershom Scholem: “Hay aquí un conflicto latente: O el En~sof 
es el Dios personal, el Dios de Israel y todos los Partzufim son sólo sus mani¬ 
festaciones, bajo aspectos diversos; o el En-sof es la sustancia impersonal, el 
deus absconditus, que sólo en los Partzufim se hace persona”. 

Esto, a lo que fácilmente se podría dar una respuesta, mientras se trataba 
sólo de la interpretación teosófica de la doctrina del Zohar que ponía en rela¬ 
ción inmediata al En-sof y los sefirot, se hace un problema apremiante en este 
complicadísimo proceso del Tzimtzum y de la Shevira, y en la larga serie de 

(61) Ibid„ pág. 361; edic. franc., pág. 283. 

(62) Ibid., pág. 364; edic. franc., pág. 287. 

(63) Ibid., pág. 366; edic. franc., pág. 289. 



los acontecimientos que llevan a la formación del Zeir Anpin. Cuanto más 
ramatmos se hacen los procesos que tienen lugar en Dios, tanto más inevita- 
Dle es Ja pregunta: ¿en todo esto, dónde está Dios? <64) 

El proceso de restitución en Dios y en el hombre. Todo esto nos lleva 
a considerar o^o aspecto de la doctrina del Tiqqum, todavía más importante 
para el tema de la teosofía práctica. El proceso con el cual Dios concibe se 
engendra y se desarrolla a sí mismo no se completa solamente en El; en parte 
d proceso de restitución se cumple en el hombre. No todas las luces caídas 
^ la cárcel de las potencias del mal se resuelven allí; en otras palabras es el 
hombre quien da el toque final al semblante divino y a él toca instalar a Dios 
como Rey y místico Autor de todas las cosas en el Reino celeste. Es el hombre 
quien da la ultima forma a su mismo creador. El ser divino y el ser humano 
en cierto punto del proceso cósmico son interdependientes; de tal modo, en el 
intimo proceso del Tiqqum, que está fuera del tiempo -representado simbóli¬ 
camente por el nacimiento de la personalidad de Dios- corresponde el pro- 
ce^ temporal de la historia de este mundo. El proceso histórico v su alma 
mas secrrta que es acción religiosa del hebreo, que opera la restitución final 
de t^as las luces y chispas separadas y dispersas en el destierro de la materia. 

or tanto de^nde de la libre acción del hebreo -que gracias a la Tora a la 
Observación de la ley y de la oración, está en íntima relación con la vida di¬ 
vina-- acelerar este proceso y propulsarlo. Toda acción del hombre está en 
relación con esta tarea final que Dios ha atribuido a las criaturas. 

La venida del Mesías no es otra cosa, según Luria, que el sello definitivo 
de este proceso de restauración del Tiqqum. La redención de Israel compren¬ 
de en SI la redención de todas las cosas. 

la íntmo propósito de restaurar 

la unidad originaria, aquella unidad destruida a causa de la mancha original 

mundo A y las fuerzas del mal y del pecado entrados en el 

mundo a causa de aquella. Reunificar el nombre de Dios en que JH se ha se¬ 
parado de las letras WH. h v j i 

La Chekina cae, como la última Sefira cuando fueron rotos los vasos. 
Luando comenzó el Tiqqum se habría realizado la unión de la Chekina v del 
Cíf npin. ero a causa del pecado de Adaii se destruyó la armonía de los 
mundos y se provocó la caída a plomo de la Chekina en ía oscuridad dcl mun- 
o demoniaco y del mal, que debían estar separados, de nuevo con la reasun¬ 
ción de los elementos de la luz y con el retorno a la posición precedente, Adán 
era un ser espiritual que se hallaba a punto en el mundo espiritual, Asiua 
bolo ininediatamente después de su pecado también este mundo se precipitó 
de su esfera y se mezcló con el dominio inferior de la Qelipoth. Así se consti¬ 
tuyó no sólo el mundo material en el que vivimos, sino también el hombre 
como un ser compuesto de materia y espíritu (^5) 


(64) Ibid., pág. 366; edic. frnnc., pág. 287. 

(65) Gershom Scholem, Le grandi correnti.. 
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y añade Gershom Scholem: "Se revela una extraña afinidad con las ideas 
religiosas fundamentales de los maniqueos.. .”(66) 

^ metempsi^sis. También la Cébala de la escuela de Luria sostiene 
la metempsicosis. Pero los antiguos cabalistas creían en el Gilgtd -término he- 
bmco usado para indicar la transmigración de las almas sólo en relación con 
^ermmadas culpas, y principalmente de naturaleza sexual. Ignoraban la me- 
tempsicoas como una ley universal, regulada según la causalidad moral de las 
acciones humanas, lo que llaman los hindúes con el término sánscrito Karma. 

L& transmi^ación de ¡as almas es por tanto en Luria una parte del pro- 
if Tiqqum. Pero, en consecuencia de las fuerzas del mal 

f” t transmigración se prolonga inmensamente y hace más lejana 

a red^ión. Pero Luna sostenía que gracias a apropiados actos religiosos 
ntos, ejermcios de penitencia y de meditación, este proceso podía ser 
tablemente abreviado. Todo hombre lleva consigo los trazos secretos de la 
peregrimción de su alma en la línea de la frente y de las manos y en el aire 
qW cuerpo. Y sólo aquel que puede descifrar la escritura del 

Sita, y 

T taA Curiana acentuó todos los rasgos gnósticos del Zohar de Moisés 

León. De aquí su gran significado en las corrientes cabalísticas posteriores. 

III. INTERPRETACION OCULTISTA DE LA CABALA 

Lo que llamamos interpretación naturalista de la Cábak es la universi¬ 
taria, emprradida por Franck y hoy renovada por Gershom Scholem. Pero hay 
también, la de los ocultistas o esotérica, sostenida en todos los tiempos por una 
^bdad de autores entre los cuales, Eliphas Levy, Dogme et rituel de la 

pSbSTor grandes mystéres, Histoire de la Magie; 

tabK d Ohvet, Lalangue hebraique restUuée, París, 1825, 2 vol.; Stanislas 
? ^“aita, Au s^ü du mystére, París, 1890; Le Temple de Satan, París, 1891; 
^h l Fhjíosophie occulte, 2 vol.. La Haya, 1727; Lenain, La Science 

Papus, Traité elementaire de Science occulte, Pa- 
rís, 1887; Le Tarotdes bohémiens, París, 1889; Tratté méthodique de Science 
J“®Phm Peladan, La decadence latine, 11 vol., París, 
^onucaux Cieux, nouveUe teñe, París, 1889; L. C. de Saint 
V Ed. Schuré, Les grands initiés, París, 1889; Saint 

Yves d Alveydre, M^on des Juifs, París, 1884; Hoené Wronsky, Raimundo 
^ho. Pico de la Mirándola, Reuchlin, N. C. Agrippa, Postel, Kircher, Knorr 
de Rmenroth, Joseph Voysin, Paracelso, Henry Monis, Van Helmont, Mercure 
Van Helmont, Robert Fludd, Buxtorf. 

(66) Ibid., pág. 377; edic. franc,, pág. 298, 

(67) Ibid,, pág. 380; edic. franc., pág. 301. 
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que la critica umwrsttarirtÍse^S¿''ap^a^^'^^ ^ cultistas sostienen 
¿^estableadas, de las que la principal consiste e” ciertas re¬ 

damas que estudia sino sobre documentos autT 

afumaaones más o menos interesadas^ W ocuparse de las 

d*ada^ Es el método seguido por Franck^J i?. SrSctlLt^""^ 

Un símbolo aS^uo Í^pL^éí urmonumeníolimitaciones. 

^ f^ontrolar y verifiía'r StS^mSte^^"^"*' 

den sigrientf (69) ^' civilizaciones se han sucedido en nuestro planeta en el or- 

rm y cvokcSn de^ creada por la taza 

el océano Atlántico. ^ esaparecido, que se extendía por todo 

un continfnte^nrvTque SnSuve'ri A/S/S^/f civilización, nació 

ultimo de evolución, la raza negra. ^ ^ generando como término 

con^^^pt-Tod^aTt^^ cataclismo 

rápidamente a manos de la raza negra a la aue civilización pasó 

raza roja transmitieron sus principal^ Secretor sobrevivientes de la 

con un nuevo continente (E^opT-^f Ma rl civilización, nació 

ulterionnente la supremacíarbre d pÜetT ’ " 

que sabenkS i'ítéríaÍ^^^e'd SeXÍ Tm" ocultistas, los 

pero sin ir tan lejos, Fabre d’Olivcf a ^ demostrado Saint Yves d’Alveydre; 
en la Histoire philosophique du Genrp^M^ ^‘^®*‘^obrió esta doctrina 
Miesion des J^fs nos^Lai ver la de 

Ramayana (70), exphcacion de esta doctrina en el mismo 

egipcios, de los S¿Srs!'cÍroboraisío7lf''’ francmasones, de los 

des en considerar a la India como el or^ei^dT*'”'' f 

ftcos y religiosos” (7i) ® de nuestros conocimientos filosó- 

dental. tradición adoptada por el espíritu occi- 

r:rp;r''- 

(70) Ibid., pág. 141, 

(71) Ibid,, pág. 142. 



Cada reformador religioso o filosófico de la antigüedad dividía su doctri¬ 
na en dos partes: la una velada, al uso de la multitud o exoterismOy la otra 
clara, al uso de los iniciculos, o esoterismo. 

Sin querer hablar de los orientales Buda, Confucio, Zoroastro, la Historia 
nos muestra a Orfeo, describiendo el esoterismo a los iniciados por la creación 
de los misterios; a Moisés seleccionando una tribu de sacerdotes o iniciados, la 
de Leví, entre los cuales eligió a aquellos a quienes podía ser confiada la 
tradición, Pero la transmisión esotérica de esta tradición se hace indiscutible 
hasta el año 550 antes de Cristo, con Pitágoras, iniciado en las mismas fuentes 
de Orfeo y Moisés, es a saber, en el‘Egipto. 

Pitágoras tenía una enseñanza secreta basada principalmente en los nú¬ 
meros, y algunas citas de esta enseñanza que nos han sido transmitidas por los 
alquimistas muestran su identidad absoluta con la Cabala, de la que no son 
sino una traducción. 

Señalemos en último lugar la existencia de esta tradición oral en el cris¬ 
tianismo, en que Jesús revela a sus discípulos el verdadero sentido de las pa¬ 
rábolas en los discursos sobre la montaña, y que confía el secreto total de la 
tradición esotérica a su discípulo favorito, San Juan. 

El Apocalipsis es enteramente cabalístico, y representa el verdadero eso¬ 
terismo cristiano 

Enseñanzas de la Cabala sobre el hombre La Cábala enseña en primer 
lugar que el hombre representa exactamente la constitución del universo en¬ 
tero. De aquí el nombre del microcosmos. Pequeño mundo dado al hombre 
en oposición al macrocosmos o gran mundo, dado al universo. 

La Cábala considera a la materia como una adjunción creada posterior¬ 
mente a todos los seres a causa de la caída adámica. 

El hombre, según los cabalistas, está compuesto de tres elementos esen¬ 
ciales: 

V Un elemento inferior, que no es el cuerpo material, ya que esencial¬ 
mente la materia no existía, pero que es el principio que determina la forma 
material: Nephesh. 

2° Un elemento superior, chispa divina, el alma de todos los idealistas, 
el espíritu de los ocultistas: Neschmah, 

Estos dos elementos son entre sí como el aceite y el agua. Son de esencia 
tan discutida que no podrían nunca entrar en relación el uno con el otro sin 
un tercer término^ que participe de las dos naturalezas uniéndolas. 

3® Este tercer elemento mediador entre los dos anteriores es la vida de 
los sabios, el espíritu de los filósofos, el alma de los ocultistas: Ruach, 

(72) Ibid., pág. 143. 

(73) Ibid., pág. 144. 



Estos tres elementos se sintetizan en la unidad del ser, tan bien que se 
puede representar al hombre esquemáticamente por tres puntos envueltos en 
el círculo; 



El hombre viene de Dios y a El vuelve. Hay que considerar tres puntos 
en esta evolución 

1° El punto de partida. 

2® El punto de llegada. 

3° Lo que pasa entre la partida y la llegada. 

1^ La Partida. La Cábala enseña siempre la doctrina de la emanación. 
El hombre ha emanado, por tanto, primitivamente de Dios en el estado de Es¬ 
píritu puro. A la imagen de Dios constituido en fuerza e inteligencia (chomah 
y bina), es decir, en positivo y negativo. Está constituido en macho y hembra, 
Adán y Eva, formando en el origen un solo ser. Bajo la influencia de la caída 
dos fenómenos se producen; 

a) la división del ser único en una serie de seres andróginos, Adán-Eva. 

b) la materialización y la subdivisión de cada uno de estos seres andró¬ 
ginos en dos seres materiales de sexos separados, un hombre y una mujer. 
Es el estado terrestre. 

Hay que notar, con todo, como nos lo enseña el Tarot, que cada hombre 
y cada mujer contienen en sí una imagen de la unidad primitiva. El cerebro 
es Adán, el corazón Eva en cada uno de nosotros. 

2^ Transición de la partida a la llegada. El hombre materializado y so¬ 
metido a la influencia de las pasiones debe voluntaria y libremente encontrar 
su estado primitivo, debe recrear su inmortalidad primitiva. Para esto se reen¬ 
carnará tantas veces cuantas le sean necesarias para saberse rescatar por la 
fuerza universal y todopoderosa entre todas: el Amor. 

3^ Llegada. El hombre debe por tanto constituir primero un andrógino 
primitivo para reformar sintéticamente el ser primitivo proveniente de la divi¬ 
sión del gran Adán-Eva. 

Estos seres andróginos reconstituidos deben, a su vez, sintetizarse entre 
ellos hasta identificarse en su origen primero Dios. La Cábala enseña, por lu 


(74) Ibid., pág. 146. 



"n"™ J""?- >- ■'» '> - 0 IUCÍ 60 y el 

Enseñanzas de la Cúbala sobre el universo Of>). En el universo la vida 
se mantiene por las corrientes de luz que bañan todos los planetas y expanden 
slli a raudales los principios de ^oneración. 

Es lo mismo de las corrientes de luz y tal es el origen de los ángeles las 

onrM iT' í y toda una parte de la faSctón 

que M. Franck no ha abordado en su libro La Cúbala Práctica. 

Práctica comprende el estudio de estos seres invisibles receo- 
y transmisores de la vida del universo, contenidas en las corrientes de 
uz. Los cabalistas se esfuerzan por actuar sobre estos seres y conocer sus po¬ 
deres respectivos; de aquí todos los datos de la astrología, la demonología^v 
la magia contenidos en la Cabala OD. ^ ’ ‘"««^onoiogia, y 

Cabala. Por encima, o mejor 
Seíé' ^ “ corrientes de luz existe un fluido misterioso, mdepin- 
oendLÍ h! *®^os creados de la naturaleza como la fuerza nerviosa es inde- 

£ es el oti"'' ^ sai^umeos. Este fluido directamente emanado de 

, es el cuerpo mismo de Dios. Es el espíritu del universo <7*). 

El universo nos aparece así constituido como el hombre 1) de un cuerno 
íSnSfíos^ r contienen; 2 ) de una vida, las corrientes de luz,^*- 

le^í^i d ^ ^ conteniendo las fuerzas activas de la naturaleza, los ángc- 

nui¿’ 4 i“b“ r«s 

involSSTv 1 universo, como el hombre, está sometido a una 

en su origen: Dios.^'^° periódicas, y que debe finalmente ser reintegrado 

Enseñanzas de la Cúbala sobre Dios (’S), El hombre está hecho a imaffm 
del universo, pero el hombre y el universo están hechos ala¿fde ^ 

los cawLls P®™ '* « >» 1 “® pnxlaman 

los cabalistas por su Am-Soph y los hindúes por su Parabrahm Pero es suscen 

tibie de ser comprendido en sus manifestadones. ^ 

„ . manifestación divina, aquella por la cual Dios creando el 

dS,‘'es k TridS.' eternamente su propia inmortali- 

(75) Ibid., pág. 148. 

(76) Ibid,, pág. 149. 

(77) Ibid., pág. 149. 

(78) Ibid., pág. 150. 

(79) Ibid., pág. 151. 



primera, prototipo de todas ks leyes naturales, fórmula 
científica absoluta, a la vez que principio religioso fundamental, se encuentra 
en todos los cultos más o menos alterado. 

Ya sea el Sol, la Luna y la Tierra; Brahma, Vishnú, Stoa; Osiris-Isis Horus 
u Osiris, Ammán, Phta; Júpiter, Juno, Vulcano; el Padre, el Hijo, el Espíritu 
Santo, siempre aparece idénticamente constituida. 

La Cábak la designa por los tres nombres siguientes: Kether, Chocmah, 
Binan, 

Estos tres nombres forman la primera trinidad de los diez Sefirot o nume¬ 
raciones. Estos diez Sefirot expresan los atributos de Dios. Vamos a ver su 
constitución. Si recordamos que el universo y el hombre están compuestos 
esencialmente de im solo cuerpo cada uno, de un alma o mediador y de un es- 
pmtu, estaremos llevados a buscar la fuente de estos principios en Dios mismo. 
Ahora bien, los tres elementos arriba enunciados Kether, Chocmah, Binah, re¬ 
presentan a Dios, pero como la conciencia representa al hombre todo entero, 
en una palabra estos tres principios constituyen el anáhsis del Espíritu de Dios! 

¿Cuál es, por tanto la vida de Dios? La vida de Dios es el temario que 
hemos estudiado primero, el temario constituyente de la humanidad en sus 
dos polos Adán y Eva. Por fin, el cuerpo de Dios está constituido por este 
umverso de triple manifestación. En suma, si reunimos todos estos elementos, 
obtendremos la definición siguiente de Dios; Dios es incognoscible en su esen^ 
es cognoscible en sus manifestaciones. El universo constituye su cuer¬ 
po, Adán y Eva constituyen su alma y Dios mismo en su doble uolarización 
constituye su espíritu. ^ 

Los diez Sefirot de la Cábala pueden ser tomados en varias acepciones: 

1*^ Pueden ser considerados como representando a Dios, el hombre el 
umverso, es decir el espíritu, el alma y el cuerpo de Dios, 

29 Pueden ser considerados, como, expresando el desarrollo de uno cual¬ 
quiera de estos tres principios 

^fluencia de la Cábala sobre la filosofía. 'Si, así como lo hemos dicho a 
j - tradición, la Cábala no es sino la traducción hebraica de estas 

ver^des enseñadas en todos los templos y sobre todo en Egipto, ¿qué hay 
de imposible en que Platón se encuentre fuertemente inspirado, no por la Cá¬ 
bala misma, tdl como la conocemos hoy, sino por la filosofía primordial que 
origina a la Cábala? ¿Qué iban a hacer estos filósofos griegos a Egipto y qué 
enseñaban en la iniciación a los misterios de Isis? 


Recordem<^ solamrate la influencia de la tradición esotérica sobre Qrfeo, 
Pitágoras, Platón, Aristóteles y toda la filosofía griega de un lado, y por otra 
parte sobre Moisés, Ezequiel y todos los profetas hebreos, sin contar la escuela 

(SO) Ibid„ pág. 151. 
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de Alejandría, los sectas gnósticas y el cristianismo esotérico revelado en el 
Apocalipsis de San Juan; digamos rápidamente algunas palabras acerca de la 
influencia que ha podido ejercer la tradición sobre la füosofía moderna. 

Los alquimistas, los rosacruces, los templarios, son demasiado conocidos 
como cabalistas para citarlos. Basta a este propósito señalar la gran reforma 
filosófica producida por el Ars Magna de Raimundo Lulio. 

Spinoza ha estudiado la Cábala y la influencia de la misma se hace sentir 
en lo más elevado de este estudio. 

Un pimto de historia menos conocido es que Leihnitz fue iniciado en las 
tradiciones esotéricas por Mercurio Van Helmont, hijo del célebre ocultista y 
sabio notable él mismo. El autor de la Monadología estuvo en relaciones fre¬ 
cuentes con los Rosacruces. La filosofía alemana toca por lo demás en muchos 
puntos con la ciencia oculta. Señalemos por último a la francmasonería, que 
posee diversos elementos cabalísticos 

El mundo de los *'quliphah'' o demonios 

Para terminar esta cuestión sobre la Cábala ocultista, me parece conve¬ 
niente agregar este punto sobre ‘‘el mundo de los Quliphah o demonios”. Lo 
tomamos de la obra de Robert Ambelain, “La Kabbale Pratique” 

Un pasaje de Jámblico nos da cuenta de todo el alcance del libro de 
Ambelain. “Existe, dice Jámblico, en el Alma un Principio superior a la natu¬ 
raleza exterior. Por este principio podemos superar el Cosmos y los sistemas de 
este universo. Cuando el Alma se eleva hasta las esencias superiores a la suya, 
abandona este cosmos al cual está temporariamente ligada. Y por un magne¬ 
tismo misterioso, es atraída hacia un plano superior con el cual se mezcla y 
se identifica...” 

La teurgia nos une tan estrechamente con la Potencia divina engendrán¬ 
dose por ella misma, nos une tan estrechamente con todas las acciones crea¬ 
doras de los dioses según las capacidades de cada xma, que el Alma, después 
de haber cumplido los ritos sagrados, se afirma en sus acciones y sus inteli¬ 
gencias, y se encuentra por fin colocada en el Dios Creador mismo...” (Los 
misterios, V, VI, VII). 

Este pasaje de Jámblico, que reúne todos los misterios de los cultos pa¬ 
ganos, nos revela la esencia de la Cábala judía, de la teórica y de la práctica, 
a saber, la comunicación del hombre con el submundo de los demonios. 

Como dice Ambelain la Cábala es la “Vía Iniciática tradicional del 
occidente cristiano. Como lo recomendaba el Swami Sideswarananda, el mé- 

(81) Ibid.. pág. 156. 

(82) Robert Ambelain, La Kabbale pratique, Niclaus, París. 1951. 

(83) Ibid„ pág. 13. 

(84) Ibid.. pág. 16. 



todo puramente asiático no está hecho para el hombre de Europa, Y, a des¬ 
pecho de sus apariencias seductoras, y salvo raras excepciones, no puede llevar 
sino a un atolladero”. 

Y prosigue Ambelain; 'Xa Cábala reposa sobre la tradición esotérica ju- 
deo-cristiana. Constituye una metafísica y una filosofía, de las cuales se des¬ 
prende una mística, esta última accionada y regulada por una ascesis particu¬ 
lar, constituyendo la Teurgia o Cábala práctica; esta última se divide en dos 
secciones. La primera constituye una especie de yoga occidental; es de forma 
ritual, ceremonial; es el aspecto exterior*' 

Por esto, el mismo Ambelain recomienda que, antes de enfrentar a las te¬ 
rribles operaciones de la Cábala práctica, el estudiante de la Alta Ciencia haya 
familiarizado su espíritu con las obras de Felipe de Aquino, de los Reuchlín, 
de los Pico de la Mirándola, de los Rosenroth, de los Molitor, y entonces, como 
dice el Dr. Marc Ha ven: "Si está llamado a la vida espiritual, estas páginas 
se le harán luminosas. Pero se enfrentará en vano con estos estudios si no ha 
templado su cerebro en las formas hebraicas, leído y asimilado las obras pre¬ 
paratorias que hemos citado y habituado su alma a la vida mística. . .”(86); 

El objetivo del Arte es, pues, prácticamente, poner al adepto en ligazón 
psíquica con los planos superiores y con las inteligencias que allí residen. Ade¬ 
más obrar altruísüca y ocultamente sobre sus semejantes, para los mejores in¬ 
tereses de la colectividad humana 

Ambelain describe más adelante "esta religión sincretista, difundida en 
toda el Asia occidental, en los siglos anteriores a la era cristiana y que engen¬ 
dra numerosos grupos particulares. Esta religión sincrétista se da por una re- 
velación esotérica, una gnosis. , . Todos los pueblos, ofitas, naasenos, cainitas, 
esenios, perateos, setios, heliognósticos, y todas las sectas pregnósticas antes 
de nuestra era, esperan al ser misterioso que descenderá del cielo y se encar¬ 
nará bajo forma humana paia dispersar a los demonios, purificar la tierra y 
los hombres, conducir a éstos a las moradas de las almas bienaventuradas, en 
la «mansión» del Padre” (88) 

Los Sefirot en tos cinco mundos. La Cábala parte de la existencia del 
Ain Sof; la nada absoluta, Am, que evoluciona hacia el Am Sof propiamente 
dicho, mezcla de nada y ser, de luz ilimitada, el Dios indeterminado, o sea la 
Nada, Dios se revela a través de ios diez Sefirot que forman el árbol cabalís¬ 
tico o el Hombre. 

Este árbol cabalístico o el Hombre puede tener existencia en cinco mun¬ 
dos. En el mundo del Aziluth o mundo enteramente divino. En el mundo del 
Beriath o mundo de los ángeles. En el mundo del Jesirath o mundo de las co- 


(85) Ibid., pág. 16. 

(86) Ibid., pág. 17. 

(87) Ibid., pág. 17. 

(88) Ibid., pág. 22. 
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V* « mundo de las plantas, animales y hom- 

ores, y por tm, en el mundo de los demonios o “quliphah" ( 89 ). 

El mundo de bs Quliphah. Malkuth, el último de los sefirot, es el nadir 

Peri ^ que debe remontar hacia Kether. 

Pero que situado en el ultimo escalón del Arbol de la Vida en Malkuth está 

en rant^to osmótico con el Arbol de lo Muerte, él árbol tovertido As< címo 

croposopo , asi, por el contrario, se la nombra Quliphah, la Pro.stituta (’O). 

los eternL'‘de.'^^^^J''i ^ corrompido, contrario a 

los eternos designios del Absoluto, eternamente rechazado por El debe ser ex- 

vítil^ hTbSTf M en eriroUn- 

Esposa,'Mkpltut""» "- "" <>' 1« 

"Parque nosotros no ignoramos que Dios, en quien residen todos los «po- 

toda pemuhd um dtscnmtnacion eterna entre b que retiene, escoge adopta 
bl"(¡^ por medw de sus «Emanaciones» y h que rehúsa, rechaJyrepZe- 

ves del constituido las Potencias malas, estos siniestros “Re- 

Scado de b. ® hubiera sido 

acado de la nada: son los vasos rotos de que habla el Zohar (93). 

Al árbol sefirótico que se manifiesta en Malkhuth corresponde un árbol 

corresponden a los coros 


Sefirot esclarecidos 
opuestos 

Sefirot sombríos 
o ”Quliphoth** 

l^otnbres de los 
seres perverso.^ 

Demonios 

Malkhuth/Kether 

El “VaUe de 
la Muerte” 

“Falsos dioses” 

Belcebú 

Malkhuth/Hokmath 

El “Valle del 
Olvido” 

“Espíritus de 
mentira” 

Python 

Malkhuth/Binah 

El “Valle del 
Sueno” 

“Vasos de 
iniquidad” 

Belíal 

Malkhuth /Chesed 

Las “Puertas de 
la Muerte” 

“Vengadores de 
crímenes” 

Asmodeo 


(89) Ibid., pág. 67. 

(90) Ibid., pág. 95. 

(91) Ibid., pág. 97. 

(92) Ibid., pág. 97. 

(93) Ibid., pág. 97. 

(94) Ibid., págs. 98 y 99. 
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Sefirot esclarecidos 
opuestos 

Sefirot sondarlos 
o **Qu\iphath** 

Malkhuth /Geburah 

La “Sombra de 
la Muerte” 

Malkhuth/Tiphcreth 

El “Pozo del 
Abismo” 

Malkhuth/Netzah 

La “Inmundicia” 

Malkhuth/Hod 

La “Perdición” 

Malkhuth/Yesod 

La “Fosa” 

Malkhuth/Malkhuth 

El “Mundo” 


Nombres de los 
seres perversos 

Demonios 

“Prestidigitadores” 

Satanás 

“Potencias del 
aire” 

Merimim 

“Furias 
sembradoras 
del mal” 

Abbadom 

“Acusadoras- 

ejecutoras” 

Astaroth 

“Tentadores y 
acechantes” 

Mammón 

“Almas 

dañadas” 

Los Anticristos 


Y en el cuadro que reproducimos a continuación se establecen las corres¬ 
pondencias respectivas entre los Quliphah, los demonios que los regentean y 
la imagen mágica y simbólica que corresponde a cada uno de los Quliphah. 


Nombre de los 
Quliphah 

Nombre del 
demonio rector 

Imagen mágica de 
los Quliphah 

Aretz 

(el mundo) 

Behemot 
(la bestia) 

Mujer vestida de púrpura y escarlata, engalana¬ 
da de oro, pedrerías y perlas, que sostiene una 
copa, sentada sobre una hidra escarlata con 
siete cabezas y diez cuernos. 

Sheol 
(la fosa) 

Manunón 
(la codicia) 

Mujer con cuernos, montada sobre un toro, ves¬ 
tida de blanco y de verde, que tiene una flecha 
en su diestra y un espejo en la otra mano. Dos 
serpientes se enroscan en sus cuernos, y una en 
cada una de sus manos y pies. 

Abron 

(la perdición) 

Astaroth 
(el espía) 

Hombre montado sobre un pavo real, con pies 
de águila, cresta en la cabeza, con fuego en la 
mano izquierda. 

Tit aisoun 
(la inmundicia) 

Abbadon 

(el exterminador) 

Mujer con cabeza de ave y pies de águila, que 
sostiene una flecha en la mano izquierda. 

Bershaat 
(el pozo del 
abismo) 

Merimim 
(el demonio del 
mediodía) 

Rey coronado, sentado sobre un trono, con un 
cuervo en su seno, un globo sobre sus pies, ves¬ 
tido de amarillo. 

Irasthoum 
(la sombra de 
la muerte) 

Shatan 

(el adversario) 

Hombre armado, montado sobre un león, que 
sostiene en su mano derecha una espesa nube 
y en la izquierda la cabeza de un hombre. 

Ozlomoth 
(las puertas de 
la muerte) 

Asmodeo 
(el ejecutor) 

Hombre con cabeza de camero, pies de águila, 
vestido de amarillo. 



Nombre de los 

Nombre del 

Quliphah 

demonio rector 

Gehenna 

Belial 

(el valle del 
sueño) 

(el rebelde) 

Gehenoum 
(el valle del 

Python 

olvido) 


Gehenoraoth 

Belcebú 

(el valle 4c 
la muerte) 

(el viejo Dios) 


Imagen mágica de 
¡os Quliphah 

Hombre con cabeza de ciervo, sentado sobre 
la piedra de imán, a su vez sobre un dragón, 
con pies de camello, que tiene en la derecha 
una hoz y en la izquierda una flecha. 

Leopardo con siete cabezas y diez cuernos, pies 
de oso y guedejas de león. 

Dragón rojo con siete cabezas y diez cuernos 


IV. La Cabala judeo-masonica-diabolíca 

León XIII ha señalado en la encíclica “Humanum Gemís” contra la ma¬ 
sonería el^ plan grandioso en que se desenvuelven las dos ciudades de San 
Agustín. El humano linaje, dice allí el sabio Pontífice, después de haberse, 
por envidia del demonio, miserablemente separado de Dios, creador y dador 
de los bienes celestiales, quedó dividido en dos bandos diversos y adversos, de 
los cuales el uno combate asiduamente por la verdad y la virtud, y el otro por 
cuanto es contrario a la virtud y a la verdad. El uno es el Reino de Dios en 
la tierra, es decir, la verdadera Iglesia de Jesucristo, a la cual quien quisiere 
estar adherido de corazón y segiin conviene para la salvación, necesita servir 
a Dios y a su Unigénito Hijo con todo su entrenamiento y toda su voluntad; 
el otro es el reino de Satanas, bajo cuyo imperio y potestad se encuentran to¬ 
dos los que siguiendo el funesto ejemplo de su caudillo y de nuestros primeros 
padres, rehúsan obedecer la ley divina y eterna, y acometen empresas contra 
Dios o prescindiendo de Dios mismo. 


L^s Romanos Pontífices, nuestros antecesores, velando solícitos por la 
salvación del pueblo cristiano, conocieron bien pronto quién era y qué quería 
este capital enemigo apenas asomaba entre las tinieblas de su oculta conjura¬ 
ción, y como declarando su santo y sena, amonestaron con previsión a prínci¬ 
pes y pueblos que no se dejaran cazar en las malas artes y acechanzas prepa¬ 
radas para engañarlo. Dióse el primer aviso del peligro el año 1738 por el 
Papa Clemente XII, cuya constitucié)n confirmó y renovó Benedicto XIV. Pío 
VII siguió las huellas de ambos, y León XII, incluyendo en la Constitución 
Apostólica Quo graviora lo decretado en esta materia por los anteriores la 
ratificó y confirmó para siempre. Pío VIH, Gregorio XVI y Pío IX, por cierto 
repetidas veces, hablaron en el mismo sentido. 

Y, en efecto, puesta en claro la naturaleza, e intento de la secta masó¬ 
nica por indicios manifiestos, por procesos instruidos, por la publicación de 
leyes, ritos y anales, allegándose a esto muchas veces las declaraciones de los 
mismos cómplices, esta Sede Apostólica denunció y proclamó abiertamente 
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que la secta masónica constituida contra todo derecho y conveniencia era no 
pera.™ al Balado que a la Religtóu criaUana, y c» l“ 

pavra penaa que auele emplear la Igleaia contra loa delincuentes prohibió 
terminantemente a todos inscribirse en esa sociedad”. ’ ^ 


Hay vanas sectas que, si bien diferentes en nombres, ritos, fonna y ori¬ 
gen, unidas entre si por cierta comunión de propósitos y afinidad entre sus 
opiniones capitales, concuerdan de hecho con la secta masónica, especie de 
centro de donde todas salen y hacia donde vuelven''. 


y aun precisamente esta mudanza y trastorno es lo que de muy nensado 
maquinan y ostentan de consuno muchas sociedades de comunistas y socialis- 

pales^¿X¿”^" ^ conviene con ellas en los princi- 

Has tal aquí León XIII en “Humanum Genus". 

la de Meurin. La masonería es el gran enemigo de la Iglesia y de 

la Civilización, del orden sobrenatural y del natural. Un enemigo peor que el 
comunismo, ya que el comunismo está instrumentado por la masonería. ¿Quién 
Monsíñ masoneriaP Para aclararlo, nada mejor que el libro del jesuita 

Monseñor León Meurin, antiguo obispo de Port-Louis. Es un libro extraordi¬ 
nario, el mejor sm duda que se ha escrito sobre la masonería <®5). 

¿Qué dice en síntesis Mons. Meurin? 

I T breve que la masonería es una invención judia para destruir a 

a Iglesia, una mvención judía construida sobre la base de la Cábala. Esto nos 
p antea v^ios problemas. ¿Qué son los judíos y por qué quieren destruir a la 
Iglesia.'' ¿Que es la Cabala y por qué es un instrumento de los judíos? 

Los judíos. Los judíos son un pueblo mesíánico. Dios sacó a Abraham 
de su tierra para hacerlo padre de un gran pueblo del cual debía nacer el Me- 
Mas, Jesucristo, el Salvador del Mundo. Este pueblo, cuya razón de ser con- 

f Salvador, defeccionó 

n p^te. No solo no recibió al Mesías sino que lo condenó a muerte. Su ra- 

ba trocado desde entonces en la de ser enemigo natural de 
Cristo; de la Iglesia y de la obra de la Iglesia, la^ civilización cristiana. 

La razón de ser del pueblo judío es la destrucción de la Iglesia. Esto que 
surge naturalmente, ha sido expuesto por San Pablo en palabras definitivas; 
Los judíos aquellos que dieron muerte al Señor Jesús y a los profetas y a 
nosotros nos persiguen, que no agradan a Dios y están contra todos los hom- 
res, que impiden que se hable a los gentiles y se procure su salvación”. Aquí 


(95) Mons. León Meurin, S. J., Filosofía de la Masonería, Ed. Nos, Madrid, 1957. 





está sintetizada la tarea de los judíos, a través de la historia cristiana. Enemi¬ 
gos de Cristo y de los pueblos para que los pueblos no se conviertan. Y para 
ello han de realizar una tarea de dominación de los pueblos para cerrarlos al 
Evangelio. Una tarea de degradación, porque sobre pueblos degradados pue¬ 
den ejercer fácilmente su dominación. 

La trayectoria judía en relación con el pueblo cristiano es fácil de seguir. 
La historia está dinamizada por dos polos. El polo de Dios y el del diablo. 
El de la Iglesia y el de la Conti a Iglesia. El del espíritu y el de la can^er^ de 
la Iglesia y el de los judíos. Desde la partida de Cristo, la Iglesia sube y el 
poder judío baja. Los judíos son confinados a los ghettos. La Iglesia alcanza 
su esplendor en el mundo cristiano, en la civilización cristiana. Todavía están 
los monumentos que acreditan el esplendor que alcanzó la Iglesia hasta el si¬ 
glo XVI. Los judíos penetran, poco a poco, en la sociedad cristiana. Siempre 
tramaron y acecharon contra ella. Pero inútilmente mientras la Iglesia perma¬ 
neció fiel a Cristo. Pero al final de la Edad Media, la Iglesia cede en su amor 
a Cristo y trata de entrar en contacto con los judíos. Es la época de la Cábala 
cristiana. Raimundo Lulio, sin duda de buena fe, había preparado el camino. 
Pico de la Mirándola y los renacentistas acogen la Cábala judía. Los judíos pe¬ 
netran en la sociedad cristiana. Penetran y van destruyéndola. Y el mimdo co¬ 
mienza a judaizarse, a cabalizarse. Los judíos inventan la masonería para re¬ 
clutar cristianos que destruyan la Iglesia 

Los instrumentos de la destrucción. Sería un error pensar hoy que la Bi¬ 
blia es el libro de los judíos. Su libro es el Talmud, y el alma del Talmud es 
la Cábala. La Cábala es el gran instrumento secreto de los judíos contra la 
Iglesia y contra el mundo cristiano. La Cábala puede haber sido la tradición 
auténtica de los judíos, pero hoy está desvirtuada y es instrumento de perdi¬ 
ción. La Cábala informa a la masonería, que es una institución cabalística. 
Esta es la gran demostración del libro de Mons. Meurin. Hay por tanto una 
interpretación judeo-masónica-demoníaca de la Cábala. Esto es lo que nos 
resta por ver. 

La Cábala judeo-^masónico-demoníaca. Mons. Meurin demuestra que la 
masonería recoge los errores de los viejos cultos paganos de Zoroastro, del 
brahmanismo, del budismo, de sirios y babilonios, de los caldeos, de Kermes 
Trismegistro, del gnosticismo, del maniqueísmo. Los recoge porque los encuen¬ 
tra en la Cábala. La Cábala es una mezcla de todas lasjüiefas religiones paga¬ 
nas. La ma-onería es también una mezcla de todos los cultos paganos. Pero 
la Cábala es sobre todo la divinización del hombre; la divini 2 :ación del hom¬ 
bre judío y la entronización de Satanás. 

La Cábala es una mezcla de todos los cultos paganos. Primeramente es¬ 
tudia Mons. Meurin la dogmática masónica, *‘Los dogmas de la masonería son 
los de la Cábala judía, y en paiticular, los de su hbro, el Zohar’". 

(96) Exponemos aquí objetivamente y con el propósito de dar una idea completa de cómo se 

plantea el problema de la Cábala, la interpretación que llamamos judeo-masónica-diabólica, 

tal como surge del libro del Obispo Meurin sin entrar a formular un juicio de valor. 



gun otro atributo, pues un atributo supone una distSn t’ "* 

un limite. . . El En-sof comienza pues a pensar E cons^encia, 

mienza por formar un punto imperceptible comn la ^ 

primera Sefira, la CoroL. De k pSmera ^^braica. Esta es la 

tres personas divinas? ^ ^.abiduria, entre la sustancia eterna y las 

K.,'1SS”h 

5:2:r 

por su desobediencia. Esther la bella iudia destronada 

m^ZdfSeríu'" 7'- “ ¿s^y6TvLs:°sí 

estos pasajes, la diadema real se llama Kether-Malkhuth 

y tlel primer ministro Amán y des- 

5er pLr^T ® y MardS^iíeo al 

SLT. ^ 1 ^ Í° Asuero, los judíos exterminaron a sus memicos 

n los días décimo tercero y décimo cuarto del mes de Adar- entonces instifu 
yeron una fierta perpetua que debía celebrarse los días déckno cu^o v détí 

S dSo d 1 ™T ^ huellas delTriíietry 

el décimo de los sefirot: Kether y Malkhuth: El hombre arquetipo efTSio 

con h corona sobre su cabeza y el reino a sus pies doo). ^ ^ 

Aplicación política del Kether-Malkhuth Fn .q •. j 

skión confirmación'ík nu^a^xpT- 

Wtoas del 16 de octubre de 1890 el iudío Sineer in- 
«erpetó d.recl.n»„,e . Bismarcfc y 1. dijo s¡„ „.d. 

(97) Ibid., pág. 54, 

(98) Ibid., p%, 57. 

(99) Ibid., pág. 87. 

(100) Ibid., pág. 87. 

(101) Ibid.. pág, 88, 


leáis el magnifico libro de Esther, donde habéis de hallar la historia típica de 
Amán y Mardoqueo. Amán, el ministro omnipotente, sois vos, Señor; Guiller¬ 
mo es Asuero, y Mardoqueo, el socialismo alemán, propugnado por los judíos 
Lassalle y Marx, y continuado por mi homónimo y correligionario Singer. Ha¬ 
béis querido aniquilar a Mardoqueo, y habéis sido vos, el Gran Canciller, quien 
se ha convertido en su víctima»”. 

Tal imprudencia por parte del judío Singer atrajo la atención del mundo 
sobre el libro de Esther, en el que aparecía su correligionario Mardoqueo co¬ 
ronado con el Kether-Malkhuth, cuya imagen llevan los Rosa-Cruz, obedientes 
caballeros de los judíos. 

‘*E1 temor de la potencia judía -dice la Sagrada Escritura- había sobre¬ 
cogido a todos los pueblos. LiOs judíos hicieron entonces gran mortandad en¬ 
tre sus enemigos y, al degollarlos, les causaron el mal que aquéllos pensaban 
hacerles . En la misma Susa, mataron a quinientos hombres, sin contar los diez 
hijos de Amán. Pronto se i^ormó el rey del número de los que habían sido 
mu^os en Susa. El rey dijo a la rema Esther: —¿Cuán grande crees tú que 
ha de ser la mortandad que los judíos hacen en todas las provincias? Y la reiña 
respondió: —Suplico al rey ordene que a los judíos les sea permitido hacer 
también mañana lo que han hecho en Susa, y que los diez hijos de Amán sean 
colgados. El rey mandó que así se hiciera, y pronto fue publicado el edicto 
en la ciudad de Susa, y los diez hijos de Amán fueron colgados, y al día si¬ 
guiente fueron muertos otros trescientos hombres en la ciudad de Susa. Y en 
todas las provincias los judíos mataron a sus enemigos en tan gran número que 
aquella mortandad afectó por lo menos a setenta y cinco mil hombres”. 

La fiesta que los judíos denominan Purim, el 14 de febrero, la celebran 
en memoria de su liberación de la tiranía de Amán, mediante el valor de 
Esther y Mardoqueo 

“Los judios dan a sus propios hijos, cuando éstos llegan a la edad de 
trece años, una corona en señal de fuefea”. 

^ La Corona sobre la cabeza y el Reino a los pies: ahí se nos ofrece el ideal 
judío, pacientemente perseguido desde que Jehováh eligió a la posteridad de 
Abraham como su pueblo predilecto. 

Adam Kadmon, el hombre primordial, es el arquetipo del judío. El judío 
es el hombre por excelencia. Toda la conocida fraseología sobre el hombre y 
la humaiüdad, su hba-ación y la libertad, sus derechos, etc., debe entenderse 
como aplicada en primer término a los. judíos y luego, por comunicación, a sus 
afiliado^ los masones, pues tan sólo en la masonería se forma el hombre, ya 
perfecto en el grado 11, de forma que a k pregunta: “¿Eres sublime Cabañero 
Elegido?”, pueda contestar: “Mi nombre es Emmarek, hombre verdadero en 
toda ocasión”. Emmarek quiere decir en hebreo: «Estoy purificado». 

Aparte del pueblo judío y de los individuos judaizados por los misterios 
masónicos, no hay hombres verdaderos pues las otras naciones no son más que 

(102) Ibid., pág. 88. 
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una variedad de animales. “No se pueden llamar hombres los goim”, los no ju¬ 
díos. Esta es la doctrina del Talmud, que es para el judío la Teología moral, 
como la Cábala es la teología dogmática. Pero, como ya hemos dicho, si los ju¬ 
díos engañan a los masones, ellos son engañados a su vez por el enemigo de 
la raza humana. ¿No vemos al Tentador oculto bajo la forma de la “diadema 
real” como otrora se ocultara bajo la forma de la serpiente? La manzana del 
Paraíso se ha cambiado en Corona, con la cual promete saciar el apetito de 
poder del hombre, del único hombre, del judío. ¿No escuchamos las palabras 
del Tentador, más tarde repetidas a Jesús, mostrándole todos los reinos del 
mimdo y su gloria: “Todo esto te daré si, prostemándote, me adorares?” Pero 
el judío no ha respondido como Jesús: “Retírate, Satanás, porque está escrito: 
«Adorarás al Señor tu Dios y no servirás sino a El»”. 

Como veremos, en las logias masónicas se adora a Lucifer. Al adorar los 
judíos la diadema real, como su becerro de oro, Satanás, con el nombre de 
Kether, ha ocupado un sitio por encima de la Santísima Trinidad 

Conclusión de este capítulo segundo. La CábaTá, en su origen recibida 
de la mano de Dios, contiene la interpretación divina y católica de los más 
altos misterios confiados por Dios a la humanidad. En los tres primeros Sefirot 
dice referencia al Augusto misterio de la Unidad y Trinidad de Dios y en el 
Adán Kadmon al no menos augusto misterio del Verbo encamado. Nuestro 
Señor Jesucristo. Pero, habiendo el hombre pecado, esta Cábala divina y cató¬ 
lica, en el transcurso de los siglos se fue pervirtiendo y aun carnalizando en 
la medida en que el pueblo israelita, escogido por Dios, fue cayendo en una 
degradación cada vez más abyecta. De aquí que los más crasos errores, como 
el del panteísmo y el de la adoración del Hombre se hayan introducido en ella 
hasta convertirla en las fuerzas siniestras del mismo demonio. 

D0 aquí que a nadie haya de maravillar que la Cábala, que admite una 
auténtica interpretación del cristianismo, se haya convertido en receptáculo 
de las más limpias y groseras aberraciones que inspiran y alimentan todo el ac¬ 
tual anticristianismo del mundo moderno. 


(103) Ihiá., pág. 90. 
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CAPITULO III 


LA EXISTENCIA DE UNA GNOSIS JUDAICA 
DESDE EL SIGLO XVI ANTES DE CRISTO 

La palabra gnosis es equívoca. Puede haber gnosis católica y sana Du- 
pont lo demuestra en San Pablo W. Pero cuando se habla de gnosis común- 

teosófica y panteísta. Con es; sentido 
hablaremos aquí El gnosticismo es un sistema esotérico de filosofía y de teolo- 
pa que se hizo famoso en los primeros siglos del cristianismo y que fue com- 
batido ppr los Padres de la Iglesia. ^ 

EncÜl >» que dice claramente ]a Jetoish 

^ X gnosticismo judío existe antes que 

di Zr? 7 rX apocalipsis, desde la se^n- 

a centuria antes de Cristo, el pensamiento gnóstico está enlazado con el iu- 
daismo, que ha aceptado las doctrinas babilonias y sirias”. 

Adolfo^ se planea es la antigüedad y el origen de la gnosis. 

Dor la infliipnr" d remon ar la gnosis judaica al siglo VI antes de Cristo 
00^5la influencia de las ideas iranianas y persas de Zoroastro en los medios ju- 

especulación cabalística ( 4 ). 
tas el saíw míu-' ^ ^ intento de los mismos cabalis- 

ado.n-rirJS> r naturaleza privada, tal que se pueda 

cfno dfl 1 i ?d ^ "’ás bien, es tanto más cer- 

rílíu n de la humanidad en general, cuanto más puro 

ane Adi ' con palabras de los mismos cabalistas, el saber 

del míívi ^ *^"*‘'* de las cosas humanas y divinas, es el saber 

tí S f í "" cualquier tiempo. La mística hebraica se presentó por tanto 
con la exigencia y con la hipótesis de transmitir y de hacer revivir en sus adep- 

!Í¡ M°”°v ’ ^ religieuse dans les EpUres de Saint Paul. LauvaJn, París. 1949. 

2 New york and I^ndon. Funk and WagnalLs Company. 1905, art. «Jewlsh Gnosticism”. 

(3) La Catéale, París, 1883. 

(4) Le graiidi corrcnli delta mística ehraica, pág. 40; edic. franc., pág. 34. 





tos esta revelación originaria de Dios a Adán, este saber absolutamente origi¬ 
nario". Sin embargo, para Gershom Scholem, el libro más importante de la 
mística hebraica habría sido elaborado, como hemos visto, por Moisés de León 
en el siglo XIII de nuestra era. 

Vamos a seguir el importante trabajo de Mauricio Carlavilla en el cual 
demuestra que el origen de la Cábala hay que ponerlo en el siglo XVI antes 
de Cristo, cuando se realizó él prolongado contacto de los judíos con los egip¬ 
cios ( 5 ). 

Carlavilla parte de la investigación de A. Franck, que en su libro esta¬ 
blece esta conclusión: *‘Las semejanzas chocantes que nosotros hemos hallado 
entre esta doctrina —la Cábala— y las creencias de muchas sectas de Persia, 
las numerosas y extrañas relaciones que ella nos muestra con el T^nd Avesfa, 
las huellas que la religión de Zoroastro ha dejado en tantas partes del judais¬ 
mo, y las relaciones exteriores que, desde la cautividad de Babilonia, no han 
cesado de existir entre los hebreos y sus antiguos señores, nos han hecho con¬ 
cluir que los materiales de la Cábala han sido tomados de la teología de los 
antiguos persas”. 

Mauricio Carlavilla acepta las semejanzas que entre el zoroastrismo y la 
Cábala encuentra Franck, pero no cree que de allí se deduzca la influencia 
del zoroastrismo sobre la Cábala, sino que, al contrario, propone una influen¬ 
cia al revés, es decir, de la Cábala judía sobre el zoroastrismo. “Ciertamente 
—dice Carlavilla- la tradición sobre la Cábala no se halla confirmada por mo¬ 
numentos auténticos de la categoría del Yzeschné o Yachá, del Vispered, del 
Vendidad, de los Yeschisadé, Sirozi, Bund-Dehlsch, contenidos en su compila¬ 
ción conocida bajo el nombre de Zend^Avesta, cuya contemporaneidad con 
Zoroastro no se discute. Mas esa dificultad, en absoluto exterior, pierde valor 
al conocer la realidad comprobada de que el zoroastrismo no es una doctrina 
esotérica, sino todo lo contrario: devenida religión, es la oficial del imperio per¬ 
sa; en cambio, la Cábala, incluso aceptando la existencia original de una Cá¬ 
bala ortodoxa, mosaica, y de perversión, la conocida por nosotros, una y otra, 
de toda evidencia son doctrinas acromáticas, secretas por designio de cuantos 
desde un principio las profesan. Secreto guardado fielmente, según se afirma, 
desde el Sinaí por el Colegio de los doctores de Israel, cuya recepción —Cá¬ 
bala— es oral por estricta prescripción observada escrupulosamente, salvo ex¬ 
cepcionales y fragmentarios traslados que, sin carácter canónico, empiezan a 
parecer muy espaciados en el último siglo de la primera Era y en el primero 
de la nuestra, y con el mismo carácter siguen apareciendo también otros, es¬ 
casos, dado el gran lapso de tiempo, hasta el final del siglo XIII, cuando apa¬ 
rece escrita la llamada “Biblia de la Cábala”, una copiosa colección de trata¬ 
dos cuyos editores llaman Sefer-ha-Zohar, Libro del Esplendor, 

De la existencia de esta tradición secreta da cuenta en el siglo I de nues¬ 
tra Era, Filón, el celebre filosofo judío Dice, en efecto: “Ellos —los terapeu- 

(5) Este trabajo de Carlavilla va de introducción de La Cabale, de Franck, que está en impresión. 

(6) Philon, De vita contemplativa. 
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tas— ^tudian las Santas Escrituras y aplican a h filosofía de nuestros antepa¬ 
sados el método alegórico. Creen en efecto que el sentido literal cubre un sen¬ 
tido ipisterioso que la interpretación devela. Poseen también escritos compues¬ 
tos eik una época muy antigua por los fundadores de la secta. Estos fundado¬ 
res h^n dejado muchos comentarios que contienen modelos de alegorías de los 
cuales se sirven sus sucesores para componer otras, imitándolos”. 

t’lavio Josefo, el célebre historiador judío, da cuánta del compromiso ju¬ 
ramentado de los que debían ser admitidos en las sectas de los esenios. “Pro¬ 
meten solemnemente... no ocultar nada a sus cofrades de los misterios más 
secretos de su religión, que no revelarán a los demás, avm cuando se los ame¬ 
nace de muerte; que no enseñarán más que la doctrina que les ha sido ense¬ 
ñada y conservarán cuidadosamente los libros, así como los nombres de aque¬ 
llos d^ quienes los han recibido.. . Hay entre ellos algunos que pretenden co¬ 
nocer las cosas del porvenir, tanto por el estudio que hacen de los libros san¬ 
tos y de las antiguas profecías. Como por el cuidado puesto en ella en santifi- 
carsej y así sucede que pocas vec-es se equivocan en sus predicciones” O), 

Una fórmula mágica muy popular entre los años 150 antes de Cristo y 
el 200 después en Egipto, dice; “Yo soy Moisés, tu profeta, al cual tú has con¬ 
fiado los misterios, las ceremonias de Israel.. . escúchame; yo hoy im ángel 
Phapó Osoronuphis; este es tu verdadero nombre, transmitido a los profetas 
de Ismael” i®). 

l¡)e esta tradición o gnosis secreta de los judíos, tenemos alusiones bastan¬ 
te expresivas en los escritos del Nuevo Testamento; 

‘t¡Ay de vosotros, doctores de la Ley, que os habéis apoderado de la llave 
de la ciencia, y ni entráis vosotros ni dejáis entrar!” (®). 

iDejando de lado el precepto de Dios, os aferráis a la tradición humana”. 
Y les decía; “En verdad que anuláis el precepto de Dios para establecer vues¬ 
tra tradición. . . anulando la palabra de Dios por vuestra tradición que se os 
ha tránsmitido, y hacéis otras muchas cosas por el estilo” riO). 

La existencia de la gnosis judaica está suficientemente documentada en 
los célebres documentos o “rollos” del mar Muerto, que empezaron a ser des- 
cubiei'tos en 1947. Mauricio Carlavilla sigue en este punto la exposición de 
Millaí Burrows, profesor de teología bíblica en la Universidad de Yale(“): 
Todcs los resultados de las diversas investigaciones convergen por lo tanto en 
un periodo histórico durante el cual todos los manuscritos fueron escritos y 
que se extiende aproximadamente desde 300 años antes de Jesucristo a 70 des¬ 
pués. La edad relativa de los diferentes manuscritos está sobradamente resuel¬ 
ta también y su situación relativa dentro de este período”. 

(7) Josefo, De bello judaico, II, 8. 

(8) Cf. E. A. Wallis Budge: Egyptian Magic, págs. 176 y 177, Londres, 

(9) Le., 11, 52. 

(10) Mt., 15, 8. 

(11) Les manuscrits de la Mer Moríe, pág. 126, Ed. Robert Lafont, París. 



“Por lo tanto “dice Carlavilla— la lección a extraer es que durante unos 
tres siglos antes de Jesucristo ya eran conocidas determinadas doctrinas profe¬ 
sadas por una sociedad que varios historiadores llaman «Esenia»; pero si se 
demuestra que las doctrinas y la sociedad «Elsenia» no pueden tener menor 
edad, no arguyen que ellas hayan debido ser elaboradas y formadas en ese 
mismo período; es decir, que no demuestran que doctrinas y sociedad sólo ten¬ 
gan tres siglos de existencia cuando empieza nuestra era. Evidentemente, pue¬ 
de tener mayor antigüedad''. 


Ahora —prosigue Carlavilla— vamos a examinar los datos principales ex¬ 
traídos de los documentos a fin de hallar en ellos su posible relación con la 
Cabala. Volvemos a insistir en que recurrimos al profesor Burrows, porque no 
hay en su extenso y minucioso libro ni la más leve huella de que conozca nada 
de la Cábala, por lo cual sus apreciaciones cobran un gran valor, al no existir 
nada intenciona^ y si casual, en lo mucho señalado por él que puede y debe 
ser identificado con el cabalismo” 

Veamos: La interpretación de la Escritura desempeña un papel esencial 
en la literatura de la secta. Es apenas exagerado decir con Brownlee: «La sec¬ 
ta halla su origen en la interpretación de la Biblia»”. . . 

La autoridad indispensable para interpretar la Escritura tiene su fuente 
en una nueva revelación hecha al jefe de la secta, el Maestro de la Justicia 
(textual), «el sacerdote en cuyo corazón ha puesto Dios la sabiduría necesa¬ 
ria para ex()licar las palabras de sus servidores los profetas, por quienes Dios 
ha anunciado lo que sobrevendrá a su pueblo y a su Congregación». Esta nue¬ 
va revelación ultrapasa incluso las‘visiones que fueron concebidas a los profe¬ 
tas; así: «Dios ordena a Habacuc escribir lo que sobrevendría a la última ge¬ 
neración, mas no le revela cuándo se consumaría este período». Lo que el mis¬ 
mo profeta ignora, fue, sin embargo, revelado al Maestro de Justicia, a quien 
Dios hizo conocer todos los misterios contenidos en la palabra de sus servido* 
res los profetas”. , . 

Se dina que el retrato de Simón ben Jochai, pretendido autor y héroe 
del Zohar, ya conocido por nosotros, es una réplica, dos siglos ulterior, del re¬ 
trato del Maestro de Justicia de ¡os documentos del Qumram. 

Dice Burrows: “Aparte de la devoción de los «sectarios» a los escritos he¬ 
breos, se descubre en su pensamiento elementos que pueden hacer creer en 
ciertas influencias de los gentiles. En particular, numerosos sabios perciben en 
los rollos del mar Muerto un reflejo del movimiento religioso que se llama 
gnosticismo; otros no descubren huella alguna de gnosticismo. . . 

En sentido estricto, la palabra gnosticismo designa una herejía del cris¬ 
tianismo que se desarrolló en el siglo II después de Jesucristo. Esta herejía des- 

(12) M. Burrows, Les manuscrits de la Mer Marte, pág. 126, Ed. Roben Lafont, Parts. 

(13) Ibid., pág. 284. 




de lue^, no era un fenómeno enteramente nuevo ni verdaderamente único- 
representaba una amalgama singular de ideas nuevas y antiguas, de las que 
algunas remontaban a la vieja religión babilónica.. . Ciertos eruditos rec-ono- 
ren un tipo precristiano de gnosticismo judío; otros niegan esta interpretación 
Los qué lo admiten descubren en los rollos del mar Muerto una nueva prueba 
en apoyo de lo que pretenden. 

Cuando nosotros hablamos de gnosticismo a propósito de los rollos del 
mar Muerto, la cuestión no es saber si los sectarios eran gnósticos en el senti¬ 
do propio del término, definido como una herejía cristiana, sino si ellos se liga¬ 
ban en una tendencia, a un movimiento general que, en sentido amplio se lla¬ 
ma gnosticismo. 

“El rasgo primordial del gnosticismo es la concepción de la salud por el 
conocimiento; se llega a este conocimiento por la instrucción; se la recibe, por 
ima iluminación mística obtenida a consecuencia de una contemplación solita¬ 
ria o de una participación en ritos sacramentales; pero hay mezclado siempre 
un elemento intelectual. La idea fundamental está indicada por el mismo nom- 
bre de gnosticismo, que deriva de la palabrn gnep:n conoc’rnie*>To 

Indudablemente, los rollos del mar Muerto y el Documento de Damasco 
insisten fuertemente en el conocimiento. Para ilustrar esta idea se pueden citar 
pasajes muy típicos; «Dios ama el conocimiento de la sabiduría; El ha situado 
ante Sí fa sabiduría; la prudencia y el saber le rinden homenajes». Dupont- 
Sommer reconoce aquí una inspiración característica de la gnosis.. . Comen¬ 
tando Habacuc, 2, 14: «Porque el conocimiento de la gloria de JHWH llenará 
la tierra como las aguas llenan el mar», el comentario dice: «Y más tarde el 
conocimiento les sera revelado tan abundante como las aguas del mar». Du- 
pont-Soijimer ve aquí la revelación de la gnosis divina. El Manual de h Disci¬ 
plina prescribe a los miembros de la secta aportar a la comunidad su saber. . . 
Los Hijos de la \erdad son aquellos que «marchan humildemente, llenos de 
prudencia en su conducta y de amor hacia la verdad de los misterios del cono¬ 
cimiento»’". 

Del mismo Manual: 

Por prudencia yo ocultaré el conocimiento, 
y con una prudencia razonable erigiré una valla 
en torno de la sabiduría. , . 

Mi ojo ha contemplado la profunda sabiduría 
que está oculta al hombre sabio 
Y la discreción prudente a los hijos de los hombres 
Bendito seas Tú, mi Dios 

que has abierto al conocimiento el corazón de tu servidor 
Tú has enseñado toda ciencia”. 

Séptimos —dice Carlavilla— no poder seguir copiando todos los textos 
aportados por Burrows sobre la materia. Como vemos, los citados aquí, entran 
e lleno en la gnosis, incluso según la definición, exacta desde luego, pero muy 
general, dada por él mismo, de gnosticismo”. 






Ahora bien, si reconoce la existencia histórica de una corriente gnóstica 
general o universal, ni de lejos sueña en su presencia dentro del mundo judio. 
Y con lo fácil que le hubiera sido, allí mismo, en la Universidad de Jerusalén, 
que hubo de visitar durante sus largos trabajos de investigación sobre Qumiara, 
ilustrarse sobre la gr^osis judia. Profesor en ella era Gershom Scholem, quien, 
diez años antes, en 1938, había dado una serie de conferencias en la Cátedra 
Strook, en el Instituto Judio de Religión de Nueva York, editándolas en 1941 
con el título de Las Grandes corrientes de la mística judia: La Merkaha, la 
gnosis, la kábala, el Zohar, el sabatianismo, el hassidísmo. El autor o su libro 
le hubiesen enterado a Burrows y a su grupo de sabios de que la Cábala es la 
gnosis hebrea. 

Prosigue Carlavilla: ‘‘En él hemos llegado aproximadamente a tres siglos 
antes del comienzo de nuestra era, con lo cual, naturalmente, aún nos faltan 
más de otros tres para encontrarle mayor antigüedad que el zoroastrismo, con 
lo que, de hallársela, quedaría invalidada la tesis de Franck; porque de ser 
anterior la Cábala no podría emanar de la doctrina de Zoroastro, pues es un 
razonamiento elemental el hallar imposible que lo anterior proceda de lo ul¬ 
terior”. 


Mas, según nuestro parecer, si no existen documentos cabalistas anterio¬ 
res a nuestra Era en más de tres siglos, cosa explicada y explicable, como aca¬ 
bamos de ver, sí existen, y abundantes, noticias de la existencia de doctrinas 
profesadas en el judaismo, cuyas características nos permiten identificarlas con 
los cabalistas. Y quienes las señalan y las denuncian son, nada menos, muchos 
insignes profetas de Israel. 

Carlavilla cita a Isaías, Miqueas, Jeremías, Sofonías, Habacuc, Ezequiel. 

De este último profeta leemos: 

“Hijo de hombre, ¿ves lo que hacen éstos? ¿Ves las grandes abominacio¬ 
nes que la casa de Israel hace aquí mismo para alejarme de mi santuario? 
Pero date vuelta y verás abominaciones todavía más grandes. Y me llevó a la 
entrada del atrio, y mirando, vi un agujero en la pared. Y me dijo: Hijo de 
hombre, horada la pared. Y apareció una puerta. Entra, me dijo, y mira las 
pésimas abominaciones que éstos hacen. Entré, miré, y vi toda suerte de imá¬ 
genes de reptiles y bestias abominables y todos los ídolos de la casa de Israel 
pintados en la pared en derredor. Y setenta hombres de los ancianos de la casa 
de Israel, entre ellos Jozonías, hijo de Safen, estaban de pie ante ellos, cada 
uno con su incensario en la mano, de los que subía una nube de incienso, y 
me dijo: Hijo de hombre, ¿has visto lo que hacen los ancianos de Israel en 
secreto, cada uno en su cámara, llena de imágenes? Pues se dicen: Yahvé no 
nos ve; se ha alejado de la tierra. Y me dijo: Pues verás abominaciones todavía 
mayores que ésta”. 

El lenguaje alegórico del capítulo es claro aquí, pudiendo según creemos, 
interpretar fácilmente su significado. Las imágenes grabadas sobre las paredes 



de la gr^ estancia, reptiles, bestias, abominaciones y todos los ídolos de la 
casa de Israel” que también ornan la respectiva cámara de cada uno de los se¬ 
tenta, párece indicar que se trata de asuntos jeroglíficos, que nos recuerdan 
a los egipcios. También compatible con tal significado, el lenguaje alegórico 
puede significar que en las paredes, en sus estanterías, está una serie de escri¬ 
tos “aboijninables, cuyas doctrinas profesan los setenta ancianos de Israel sim¬ 
bolizando su profesión, ese incienso que le ofrendan, incienso tan sólo ofrra- 
dable a pios. Apoya esta interpretación de la alegoría el hecho de que si la 
cámara donde se hallan los setenta ancianos podría contener en sus muros “to¬ 
da clase de imágenes de reptiles y bestias, abominaciones y todos los ídolos de 
k casa qe Israel, lo cual ya es mucho conceder, no podrían caber en los muros 
de las Qámaras particulares de cada uno de los setenta a noíano s, Indudable¬ 
mente s^ trata del Consejo de Israel, llamado luego Sanhedrín, en el que resi¬ 
día la s^rma autoridad jurídica, económica, o moral y dogmática. Pues bien, 
el Sanhedrín en pleno es acusado por Ezequiel de cripto-idolatría, en lenguaje 
vulgar, én el alegórico, de profesar doctrinas escritas haéticas. Aun cuando, 
TOmo en su lugar veremos, una acusación implica la otra. Porque las religiones 
idolátricás de todos los pueblos cultos desde mucho antes del siglo XI A. C. 
poseen su Cábala , lo que se llama “misterios”, doctrinas y prácticas vedadas 
al vulgo, profesados y realizados por la élite sacerdotal y culta de cada pueblo. 
Y es lo que nosotros hallamos a través del profeta referente a los setenta an¬ 
cianos dé Israel, una suerte de “misterios” profesados por ellos. 


Lo práctico de los misterios en Isroel, Es un hetdio abundantemente ates¬ 
tiguado por la historia de Israel que desde los primeros tiempos se practicanm 
los cultos falsos, los “misterios”. El “dios” que se fabrica en el desierto debía 
ser el bqey, identificado en la initología egipcia cmi Osiris; lo de becerro buey 
joven, há de proceder del pequeño tamaño de la imagen fundida por Aarón ri4). 

“Más lo que nos interesa extraer del acontecimiento es la prueba de que 
el pueblé hebreo, hasta después de su müagrosa liberación, después de cono¬ 
cer expérimentalmente, místicamente, la existencia de su verdadero Dios a 
riayés dq una larga serie de prodigios, en su mayoría, sigue profesando la re¬ 
ligión egipcia, como tan elocuentemente delata su apostasía, que ha de ser 
tan dura y sangrientamente castigada. 

^0ra bien, cabe preguntarse si aquella mayoría del pueblo hebreo pro¬ 
fesaría únicamente la idolatría egipcia en su aspecto exotérico, popular, grose¬ 
ro. De s^r así, lógicamente no hubiese perdurado y la religión de Yavé se hu¬ 
biera impuesto. Mas como sucede lo contrario, la idolatría domina y es mayo- 
ritaria, cbn muy contadas excepciones, durante cortos períodos, a partir del fi¬ 
nal del foinado d^^Salomón. Lógicamente, se ha de inducir la existencia de 
una minppa en la elite judía, imciada en el esoterismo, en los misterios, en la 
teología y teurgia egipcias, cuya existencia explicaría, como en todas las idola¬ 
trías de aquellos siglos y durante muchos ulteriores, el reinado popular de tan 
absurda^ y groseras mitologías religiosas, de las cuales eran los ‘‘misterios^ su 


(14) Exoifo, 32, 4. 




espíritu, su alma animación, infundiéndoles vitalidad, vida, merced en verdad 
a un rrourso indigno. Porque para todos los iniciados en los “misterios” las 
careramias populares eran falsas o, a lo más, meras reminiscencias o simbolis¬ 
mos de sus ocultas verdades; en fin, un medio de conseguir la obediencia de 
la mcuita masa mediante aquellos mitos y supersticiones prácticas. 

El epis^io del “becerro” acaecía en el siglo XV antes de Cristo, según 
según las cortas, en el siglo XIII. De todas maneras, 
nueve o siete siglos antes de la cautividad de Babilonia, período en el cual se 
q ere fijar el nacimiento de la Cábala, el esoterismo, la gnosis judía, engen- 

V -oroastrismo que pervierte la ley. Cuando como el 

^isodio del Sinai lo demuestra, no la perversión de la ley sino que la perver- 

vm > mmensa mayoría del pueblo judío data siglos antes del XVI o del 
Allí, según se quiera. 

episodio del becerro, es constante la unidad del pueblo de 
Ehos en la idolatría, en tiempos de los jueces y en el de Salomón. 

extniSir del Faraón, amó a muchas mujeres 

■ '• setecientas mujeres de sangre real y trescientas concubi- 

S eorazón. Cuando envejeció Salomón, sus muje- 

los dioses ajenos, y no era su corazón entéra¬ 
te de^lslíl’^ Dios, como lo habla sido el de David. Y se fue Salomón 

k H de las víctimas humanas; a veces, 

ia víctuna era el hijo del inmolador. 

sabidí!i!'’%í''®“’ ^ debíamos Uegar, Salomón es el arquetipo de la 

^ fí" de sus días en ima múl- 
ple idolatría, profesa un sincretismo idolátrico, en el cual está comprendido 
el horrorizo culto a Molok. Y cabe preguntarse si dada la sabiduría y la ciencia 
e Salomón, se explica que cayera en tales aberraciones idolátricas, desafiando 
las ir^ del auténtico Dios, por mera seducción de sus mujeres extranjeras No 
eses lógico, ni verosímil, ni probable. Lo inducible ha de ser que sea seducido 
precis^ente a ^avés de su misma sabiduría, dada su inherente e insaciable 
ansia de sab^. Tal ansia, tan propia de sabio, es natural que lo llevase a que- 
™“terios” de todas aquellas idolatrías siendo iniciado en sus 
más recóndita esoterismos. Su casamiento con la hija del faraón egipcio con 
encarnado, le debió dar derecho a ser iniciado por los 
sacerdote egi^os en su egoteismo, secreto último de sus misterios, por eUos 
exportados a Fen da, Grecia y Siria... No sería una excepción Israel, tenien¬ 
do un rey hijo político del dios encamado”. Aquel egoteismo de los misterios 
egipcios, aqueUa deificación del iniciado en ellos, verdadera posesión diabó- 
üca para nosotros cristianos, era el oculto e indomable impulso al mal, cuya 

( 15 ) I Reyes, 11 , 1 - 5 . 
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expresión más satánica eran los sacrificios humanos perpetrados con mayor o 

menor publicidad y en mayor o menor número por la inmensa mayoría de los 
idólatras^ 

Lo ratificamos, la caída de Salomón en las idolatrías tan sólo puede te¬ 
ner explicación por una previa perversión doctrinal con simultánea experien- 
cia niáglca, en cuya iniciación adquiere conciencia de su autodivinidad* la 
Cábala. 

Los lectores habrán visto que, a partir de Salomón, incluso él mismo, se 
dedos y sobran dedos, los reyes que permanecen fieles 
al Dios de Israel. Más, incluso cuando reinan éstos, salvo en el caso de Josías, 
el culto á Yahvé que debía ser el culto de una minoría, se oficia simultánea¬ 
mente cpn los cultos idólatras; sin duda porque los reyes no se atreven o ca¬ 
recen de fuerza, para prohibirlos y destruir los templos y lugares de abomina¬ 
ción. 

Al ihiciar esta síntesis bíblica de la idolatría de Israel insinuamos la exis¬ 
tencia eif todas las idolatrías de unos '"misterios”, de unas doctrinas esotéricas 
i^ofesadás por la élite intelectual y política, constituyendo el oculto soporte 
ideológic^magico (para el profeta, demoníaco) de los groseros y sangrientos 
cultos idolátricos de las masas. 

Misterios egipcios. Egipto tuvo los misterios de Isis, y seguramente, mu¬ 
chos más, acaso guardados en mayor sigilo. Muchos autores hacen alusiones 
más o m0nos amplias a ellos d^): ‘‘Ninguna religión de la antigüedad ha dejado 
más testiúionios ni más colosales que la egipcia. Su arquitectura religiosa, por 
su cantidad y dimensiones, no tienen par. Igualmente, de tan remota antigüe¬ 
dad ningúna nos ha legado ni de lejos tal cantidad de textos: muchos indes¬ 
tructible^ por el tiempo, por estar grabados en piedra; otros pintados en mu¬ 
ros, se hallaban muchos de ellos ocultos en antros funerarios ignorados y, prác- 
ticamen^, inaccesibles. Y fueron tantos los escritos en papiros que, a pesar de 
la fatal destrucción ocasionada por los siglos y los violentos avatares, en gran 
cantidad han llegado hasta nosotros casi intactos, en estado de ser estudia¬ 
dos. . . Mas toda esta inmensa documentación que nos hace conocer ceremo¬ 
nias rituales y sacerdotales, cantos, formulas de culto, nombres, atributos, sim¬ 
ólos, biografías, etc., de su copiosa teogonia, debe confesarse, no revela se- 
cretos^ teológicos ni el espíritu, es decir, lo profundo y trascendente de aquella 
religión, dominadora como muy pocas, del pueblo egipcio. En una palabra, 
sus misté^ios nos son perfectamente desconocidos. Tan sólo se conoce su exis¬ 
tencia, nO su esencia ni trascendencia. 


Siendo así esta carencia de textos teológicos, metafísicos en un pueblo tan 
dado, ^ sólo a legar a la posteridad tanto y tanto como ha legado, única¬ 
mente há de obedecer a un riguroso esoterismo, impuesto con severidad y ri¬ 
gor a los depositarios de las doctrinas, el monarca y los sacerdotes. 

(16) Sorariies, Vida de Hipócrates, prefacio. 
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Porque la existencia de una teología en el viejo Egipto es evidente al es¬ 
tudiar su teogonia tal como nos la legó; incluso, según parece cierto, con un 
simbolismo y unos nombres alegóricos, y no cual era conocida en el secreto de 
los templos. 

^ Herodoto afirma: “En Sais se encuentra la tumba de aquel que tengo es¬ 
crúpulo en nombrar... sobre el lago (del templo) los egipcios celebran, de 
n^e, la representación de los padecimientos sufridos por él: ellos les llaman 
Misterios ... Sobre estos misterios, que me son todos sin excepciones conoci¬ 
dos, mi boca guarda religioso silencio” Ó’). 

Eü^porbKtón de los misterios egipcios. El primer testimonio sobre Orfeo 
es de Herodoto. Ningún otro puede ser más antiguo. No se han conservado 
obras en prosa anteriores a la suya. En ellas, hacía referencia a la costumbre 
egipcia según la cual^no se podría entrar en un templo con vestido de lana, 
y textaalm^te dice: “En ello los egipcios están de acuerdo con las costumbres 
Uamadas orficas y báquicas, pero que son egipcias y pitagóricas” riS), 

Recordemos que Herodoto nace en 484 y muere en 425; o sea que vivió 
desde la se^da década del siglo V. Por lo tanto, si la primera liberación de 
lOT heb^ de Babilonia sucede en los años 530 ó 536, como ya sabemos, He¬ 
rodoto ha escrito sólo un siglo después. En consecuencia, no está muy alejado 
d^anto tenía vigencia y sucedía en el siglo VI, y a su alcance debía tener los 
lil^ existentes entonces que, desgraciadamente, no han llegado hasta nosotros, 
e incliMo, pudo escuchar a hombres ancianos y no muy ancianos vivientes eií 
el citado ^lo; no solamente de Grecia, sino de otros muchos países que cons¬ 
ta que vfaitó además de Atenas, donde residió mucho tiempo, en contacto con 
sus hombres más cultos, Chipre, Egipto, Cirenaica, Tiro, Libia Fenicia Per- 
sia, etc. 

El poeta asocia e identifica de manera íntima los Misterios de Eleusis de 
Frigia, de Chipre, de Egipto. 


Estimaos que, dentro de los límites impuestos, han sido aportados los 
elranentos de juicio suficientes para demostrar la existencia de Misterios en 
E^pto, des(^ los tiempos más remotos y su exportación a otros países, tenién- 
olas más abundantes respecto a Grecia; sin duda por ser su gran cultura, sin 
solución de continuidad, gracias a Roma, la misma nuestra. Sin embargo, al¬ 
gún^ textos hablan de que los misterios asirios y fenicios también proceden 
de Egipto. 

La inmensa mayoría de los egiptólogos y helenistas han llegado a la mis¬ 
ma conclusión. 


(17) Herodoto, II, 70. 

(18) Herodoto, II. 81. 


100 





Creemos haber demostrado con las posibles pruebas la existencia de doc¬ 
trinas secrejtas bajo las teogonias mitológicas mucho antes del siglo VI.,. ya 
estudiaremos en Egipto, no ya en el siglo VI sino antes del siglo XV, mucho 
antes fecha la más lejana de las calculadas para señalar el Exodo, la salida de 
los israelitas del reino faraónico. 

Realizáda la presente recapitulación, nos permitimos argumentar; si el 
Egipto exporta su teogonia y teosofía esotérica junto con su cultura, ciencia y 
arte, piimOro al oriente y luego al occidente del Mediterráneo, salvando las 
distancias geográficas y las fronteras raciales y políticas es lógico y hasta po¬ 
dríamos d^ir fatal, que su esoterismo religioso contagie a una familia deve¬ 
nida pueblo en su propio seno, Israel. 

Destaquemos los setenta llegados (de Jacob y sus hijos) que se hicieron 
numerosos y poderosos en grado extraordinario, llenándose de ellos el país... 
alcanzando a ser más numerosos y fuertes que los egipcios. “Ser poderosos y 
llenar el páís’" ha de significar necesariamente que los israelitas tengan acceso 
a lo más alto —cultura, ciencia, religión, etc.— ¿cómo no a los misterios? 


En aj^oyo de nuestra deducción existen ciertas pruebas documentales y 
arqueológicas a pesar de la meticulosa destrucción realizada por los egipcios 
después de su liberación de todo lo hicso. Aún así, hallamos otros israelitas en 
elevadísimps puestos, como lo demuestra el sarcófago de Nehmen, aparecido 
en Saggará, alto funcionario de un faraón hicso, precisamente en un Aphopi. 
No siendo el citado el único caso, pues en época ulterior se halla también el 
visir israelita Jonhamu, encargado de los asimtos palestinos, de dudosa lealtad, 
pero que íue omnipotente en la corte faraónica. 

Si a la confesada preeminencia, poder y número de los israelitas en Egip¬ 
to sumamos los siglos de su permanencia y su innegable inteligencia, ¿qué po¬ 
dría quedár oculto para ellos? 


No e4 de rigor científico atribuir a caldeos y persas una influencia religio¬ 
sa, filosófica y cultural sobre los hebreos por la convivencia con parte de éstos 
de todas sqs clases elevadas durante setenta años, e ignorar la de los egipcios 
sobre los ifiismos israelitas cuando todos ellos en su infancia religiosa, filosófica 
y cultural^ convivieron durante 200 ó 400 años con el pueblo de los faraones, 
cuyos morfumentos culturales y religiosos son asombro del universo. 


Adenjiás, si como se ha demostrado con infinidad de testimonios, Egipto 
exporta sús misterios y su teogonia, salvando los obstáculos geográficos, políti¬ 
cos y raciales, a Grecia, Siria, Fenicia, etc., sería una consecuencia histórica y 
hasta psic[ológica que una familia devenida pueblo en suelo egipcio, íntima¬ 
mente mezclada con sus gentes, parte de su aristocracia y burocracia en un 
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largo período, no hubiese sido impresionada, contagiada día tras día por aque¬ 
lla imponente religión, cuyos monumentos aún asombran al mundo, y se hubie¬ 
se negado a profesar aquellos famosos misterios y doctrinas, reforzados por una 
teurgia, por una imagen tan prodigiosa. Es históricamente absurdo que la re¬ 
ligión egipcia, con sus misterios de teurgia, magnificados por una cultura y un 
grado de civilización asombrosa, trascendiesen y proliferasen a lo largo y a lo 
ancho de todos los pueblos mediterráneos, pero que el pueblo hebreo, habi¬ 
tando durante largos siglos en el seno del egipcio, hubiese resultado el único 
inmune al contagio religioso. 

¿Y en qué consistían, en definitiva, los misterios? ¿ Serían un juego de fe¬ 
nómenos físicos, psicológicos y fraudes? 

Mas no, lectores, la magia era una cosa muy seria, la más seria de la vida 
religiosa y política de los Estados. . . En las iniciaciones egipcias se practica¬ 
ban sacrificios humanos. En Fenicia, el Rey, seguido por su aristocracia, inmo¬ 
laba a su primogénito. 


Es una pura necesidad dialéctica la existencia de una experiencia mística: 
un conocimiento experimental del creído Dios. 

Y esto eran los misterios, un conocimiento experimental del “Dios”, va¬ 
mos a decirlo, del “dios invei^so”: Satán, substituyendo al Señor en las más va¬ 
riadas formas deístas, estéticas o antiestéticas, monstruosas o ridiculas; pero so¬ 
bre todo, bajo las formas dialécticas con más adecuación al estado de aquellas 
inteligencias racionalistas de la élite -volvemos a decirlo— en sus deíficas y 
fantasmales apariciones reales; sí, apariciones reales muchas veces, sin perjui¬ 
cio de supersticiones hipnóticas, espiritistas, necrofílicas. . . y también, sí, tam¬ 
bién, de los fraudes y trucos teatrales de la teurgia. 


La monstruosidad inaudita de adorar al Fautor del mal, llegando hasta 
ofrendarle sacrificios humanos, incluso el de los propios hijos, monstruosidad 
en la cual incurren los reyes, la aristocracia y mayoría del pueblo judío, el ele¬ 
gido, aquel que, cual ninguno, ha sido favorecido con la más elocuente y autén¬ 
tica cognitio Del experimentalis, a pesar de los constantes anatemas refrenda¬ 
dos por prodigios tan frecuentes de sus profetas; esa monstruosidad sólo puede 
tener como explicación una intervención sobrenatural de Satán, provocando 
ese álgido, místico estado de perversión moral y racional absolutamente nece¬ 
sario para llegar a la monstruosidad de los sacrificios humanos; incluso los de 
los propios hijos. Estado infrahumano, al cual sin la previa y plena posesión 
satánica del alma en todas las potencias, les es imposible alcanzar a los hu¬ 
manos. 


La Cábala que, a su vez, emana de la Teosofía y magia de Egipto, como 
emanan las doctrinas religiosas fundamentales de las religiones de otros pue¬ 
blos, perfectamente demostrado respecto a las doctrinas teológicas griegas. 








Que la Cábala hebrea se perpetúe hasta nuestros días y alcance un grado 
de perverjsión superior al alcanzado por su progenitura la Cábala egipcia tiene 
doble exjilicación. Es un misterio de Israel. En cuanto a que la Cábala hebrea 
supera en perversidad a su progenitura y a las doctrinas engendradas por ella 
—zoroatriimo, budismo, taoísmo, pitagorismo y derivaciones— debemos recor¬ 
dar que la Cábala viene de los misterios egipcios y se ha desarrollado en la 
misma eptraña de esos misterios. 






CAPITULO IV 

EL GNOSTICISMO CRISTIANO O UN CRISTIANISMO 
ALTERADO POR LA CABALA 

Los errores de la Cébala se pueden resumir en dos puntos fundamentales: 
Oíos tiene una existencia indeterminada, entre el ser y el no ser, entre el sí \- 
e] no, en^e lo bueno y lo malo, y no se realiza verdaderamente sino en el uni- 
vew y 0n el hombre, que, al ser una emanación de Dios, lo completan y ter- 
minan. 'Mo, entonces, por un proceso homogéneo, sale de Dios; el mundo 
y el hombre, toda la historia, con el error y la verdad, con lo bueno y lo malo, 
y también todo vuelve a Dios. El hombre en lo profundo de su ser es una chis¬ 
pa diviné que camina hacia su divinización. Porque el Dios completo y ter¬ 
minado és el hombre realizado en la historia de la humanidad. 

La Cébala es invención judía que se origina en la corrupción por los mis¬ 
terios paganos de la revelación dada por Dios al pueblo judío. Es la tradición 
divina pxjrvertida por el hombre. No bien aparece el cristianismo, los judíos 
tratan dé destruirlo. Destruirlo por fuera persiguiendo a Cristo y a los cristia¬ 
nos, d^triiirlo por dentro corrompiéndolo con la cébala. Y esta segunda des¬ 
trucción produce el fenómeno del gnosticismo cristiano. 

¿Pof que los judíos, y precisamente ellos, quieren destruir el cristianismo? 
Porque Ibs judíos son los enemigos naturales del cristianismo. Y así como des- 
faaiyeron el mensaje mosaico de la revelación divina, así también van a intentar 
destmir al cristianismo. El gran pecado de los judíos ha sido envolver en las 
fradicionfes de los hombres el mensaje evangélico. Jesús Ies echaba esto en cara: 

I^jandq de^ lado el precepto de Dios, os aferráis a la tradición humana”. 
Y les deqía; En verdad que anuléis el precepto de Dios para establecer vues- 
tra tradición Y la tradición de los judíos envolvía también un reino me- 
siánico terrestre y humano en lugar del reino de Dios, de la Iglesia sobre los 
^eblos. Un reino terrestre manejado por los judíos. Un reino terrestre de po¬ 
der. Podbr del dinero, poder político, poder religioso sobre las almas de los 
hombreSj Poder totalitario de la misma calidad y dimensión que el poder del 

(1) Mt.. 15. 6. 
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demonio sobre los pueblos. El poder de las tres tentaciones. El poder de los 
placeres. El poder del orgullo. El poder de la posesión de los bienes. 

Origen judío del gnosticismo cristiano 

Pero para destruir al cristianismo había que vaciarlo por dentro dejando 
toda su apariencia exterior. Y éste es el trabajo de los gnósticos. La gnosis es 
un intento de judaizar o cabalizar el cristianismo. La filiación judía heterodoxa 
de las gnosis cristianas ha sido bien afirmada modernamente. “Esta filiación 
nos es atestiguada por datos numerosos que hacen de la heterodoxia judía el 
medio original del gnosticismo cristiano. El más antiguo testimonio es el de 
Hegesippo, que nos refiere Ensebio Hace a su excepcional interés el testi¬ 
monio mismo de Ensebio: Hegesippo “ha venido a la fe a partir del judais¬ 
mo” Conoce la tradición judía no escrita. Por otra parte dispone de fuentes 
preciosas que conciernen a la Iglesia de Jerusalén. Es por él que tenemos cier¬ 
tos detalles sobre Santiago y una lista de los sucesores de éste a la cabeza de 
la Iglesia judeo-cristiana Ningún testigo mejor calificado en lo que concier¬ 
ne al judeo-cristianismo palestinense. 

“Ahora bien, Hegesippo escribe que bajo el episcopado de Simeón, suce¬ 
sor de Santiago, la Iglesia «no estaba todavía corrompida por opiniones hue¬ 
cas. El iniciador de ello fue Theboutis, porque no había sido hecho obispo. 
El mismo venía de un ambiente en que pululaban siete herejías que existían 
en el pueblo (judío). De este medio también han venido Simón, el antecesor 
de los simonianos; Cleobios, el de los cleobianos; Dositeo, el de los dositeanos; 
Georthaios el de los georteos y los masboteos. Y de éstos han salido los mar- 
cionistás, los carpocratianos, los valentinianos, los basilidianos, los satornilia- 
nos»” 

“La importancia de esta noticia de Hegesippo no me parece haber sido 
generalmente reconocida”, dice Daniélou Advertiremos en primer lugar que 
el autor afirma que Theboutis por una parte, Simón y otros por otra, vienen 
de siete sectas judías. Ahora bien, acaece felizmente que Eusebio nos ha con¬ 
servado otro fragmento ^e Hegesippo que enumera las siete sectas judías: “Ha¬ 
bía opiniones diferentes sobre la circuncisión entre los hijos de Israel, contra 
la tribu de Judá y contra el Cristo. Helas aquí: esenios, galileos, hemeróbap- 
tistas, masboteos, samaritanos, saduceos, fariseos” ^'7), 


Dicho esto, vengamos a la cuestión que nos interesa, la de los orígenes 
del gnosticismo. Dos nombres nos son conocidos, por otra parte: los de Dositeo 


(2) Historia Eclesiástica, IV, 22, 4, 7. 

(3) IV, 22, 18. 

(4) IV, 22, 4. 

(5) IV, 22, 5. 

(6) Théologie du judéo-christianisme, Desclée, 1957, pág. 93. 

(7) IV, 22. 7. 




y de Sin^ón. Epifanio relaciona a Dositeo con las herejías salidas de los sama- 
ritanos<^>. Por otra parte, las Reconnatssances Clémentines hacen de él un sa- 
duceo, Ip que significa que era, sin duda, un hijo de Sadog, esenio <9). Se apli¬ 
caba la profecía Deut,, 18, 18, cara a los esenios, según Orígenes <ii). Ob¬ 
servaba el sábado <^2), Era un asceta. Se piensa en una especie de esenismo 
samarítapo. No se encuentran en él trazos propiamente cristianos. Epifanio lo 
coloca entre los fundadores de sectas judías. El solo rasgo que lo relaciona 
con el ipedio cristiano parece ser que ha comenzado a predicar su doctrina 
después de la muerte de luán el Bautista, en concurrencia con la predicación 
de Jesúsi 

Con Simón, por el contrario, nos encontramos por primera vez en presen¬ 
cia de ipia especulación específicamente gnóstica. Se relaciona con Dositeo, 
según el testimonio de los escritos clementinos. Eso señala a la vez afinidades 
esenianas y un medio samaritano. Pero por una parte intervienen en él especu¬ 
laciones dualistas que indican influencias extrañas al judaismo, i-anianas, como 
lo índicai el nombre de mago. Por otra parte, ha conocido el cristianismo, como 
hace fe im pasaje de los Hechos de los Apóstoles, Por tanto, Epifanio, con 
justo títiilo, siguiendo a Hegesippo, hace de él un hereje cristiano. Quizá el 
título de Helenos que Orígenes ri3) a los discípulos de Simón, hay que co¬ 
tejarlo c0n los helenistas, con los cuales los Hechos de los Apóstoles los ponen 
en contacto y en quienes Cullman ve esenios convertidas al cristianismo. Si¬ 
món habría sido algún tiempo uno de ellos, antes de constituir su secta. Se 
advertir^ que el nombre de helenos, en un pasaje de Justino, es el de una secta 
judía qúe podría muy bien ser la de los esenios ri4)^ Justino era de Samaría. 
Los helenos podían ser la rama samaritana de los esenios, y el nombre habría 
quedado para los esenios cristianos o helenistas y para los esenios gnósticos o 
helenos Ó5), 

Es difícil saber si las otras sectas cristianas mencionadas por Hipólito se 
refieren a la misma corriente. Es verosímil para Cleobio, colocado entre Simón 
y Dositeo. Por otra parte, Epifanio relaciona los Gorotenios con los Dositeos. 
Theobutjis queda enigmático. Pero claro es que la primera heterodoxia cris¬ 
tiana se sitúa en la frontera del judaismo heterodoxo y del cristianismo. Por lo 
tanto, este medio aparece como el foco original del gnosticismo. Y cuando He¬ 
gesippo relaciona con él a Basílides, Satornil, Menandro, Carpocrato y Valen¬ 
tino, nos traza la genealogía que, en la gnosis judeo-samaritana precristiana, 
conduce a través de Simón al. gnosticismo cristiano. 


(8) Pan, XIII, 1-2. 

(9) I. 54. 

(10) U Q~Testimonia. 

(11) CoHt. Cels. 

(12) Prific. IV, 3, 2. 

(13) Contra Celsum, V, 62. 

(14) Dioí, LXXX, 4. 

(15) Dartiélou, Théologie du judéo-chrístianisme, Desclée, pág. 85, 1957, París. 
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El es^dk) de noticias «jue nos han sido conservadas bajo estas formas 
arcaicas del gnosticismo cristiano confirma esta genealogía al mostrar que se 
trata del desarrollo de un gnosticismo judío, precristiano” 06). Hasta aquí Da- 
melou. ^ 

Gno^icismo judaico. De aquí que nos parezca importante reproducir lo 
que escribe T/ic Jewish Encijchpedia sobre la palabra “Gnosticism”: “El gnos- 
ticismo judío es anterior incuestionablemente al cristianismo; para la exégesis 
bíblica tiene una edad de quinientos años anterior a la primera centuria. El 
jndai.smo ha estado en estrecho contacto con las ideas babilonias v persas un 
largo tiempo, y un tiempo no menos largo con las ideas helenistas. También 
o mágico, que, como ser;i demostrado más adelante, constituía una parte no 
menos importante de las doctrinas y manifestaciones del gnosticismo, (K'upó 
ampliamente a los pensadores judíos. Xo hay en general un círculo de ideas 
con el cual los elementos del gnosticismo puedan ser configurados y en el que 
Os judíos no tuviesen alguna relacii'm. Es digno de notarse el hecho de que 
as cabezas de las escuelas gm'isticas y ios fundadores de los sistemas gnósticos 
iieran designados como judíos por los Padres de la Iglesia. Algunos derivan 
todas las herejías, incinycndo las de! gnosticismo, del judaismo Debe .ser 
notado además que las palabras hebreas y los nombres de Dios proveen el es- 
(lueleto de algunos sistemas gniisticos. Cristianos y judíos convertidos del pa¬ 
ganismo han iLsado como fundamento de sus sistemas términos tomados de las 
versiones griegas o siríacas de ¡a Biblia. Este hecho pnieba al menos que los 
principales elementos del gnosticismo se derisan de las especulaciones judías, 
-ons ■ ‘1 sustancia del gnosticismo especulaciones co.smogónico-teológi- 

cas y filosofemas sobre Dios y sobre el mundo. Están ellas basadas sobre las 
pnrneras .secciones del Génesis y de Ezequiel, para las cuales hav en la especu¬ 
lación jucha dos cosas bien establecidas y por lo tanto dos viejos términos: 
Maa.sch Brrcshit y Maa.u li Mcrkobah. 

N() ha\ duda (jiic el gnosticismo judío existió antes cjue el cristiano o que 
el gnosticismo judio-cristiano”... La gran edad del gnosticismo judío está 
adema.s medicada por la autentica declaración de Johanan ben Zakkai. que na- 
cio prohablemente en cd siglo anterior a la era común, y que era, de acuerdo 
con , u a 1 _ a. veisacio en e.sta ciencia, y que refiere una prohibición de dis¬ 
cutí! la creación ciclante de dos alumnos y del Carro del Trono delante de 
lino . 

"En el giKoticismo del siglo segundo, tres elementos pueden ser observa- 
dos: cd especnlat'vo > filosófico, el ritualistico v místico, v el práctico v ascé- 
heo >^ . Estos tres elementos derivan de fuentes judías. La gno.sís no es ni pura 
filosofía ni pura religión, sino una combinación de las ders con lo máigico. sien- 
CIO K) ultimo el elemento dominante. 


(17) Hc^csjppo en Eusebio. Hisr. Eccl.. IV. 22- 


comp. Hamack. Dof^men Geschichte. 3» edic.. 


(IR) Hamack, /. 
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"Por lo tanto, puede ser establecida como conclusión firme que no pue¬ 
den ex^ir dudas de que el gnoslicismo cristiano es una mezcla de elementos, 
cristiarios con la gnosis judía o Cabala**. 


En qué consiste el gnosticismo cristiano 

Vayamos a la cuestión de qué es el gnosticismo. En rigor, es esta una cues¬ 
tión qpe quedará completamente aclarada en el curso de este libro. Un frag¬ 
mento gnóstico define así la gnosis: "El conocimiento de lo que somos y de 
lo que hemos llegado a ser; del lugar de dónde venimos y de aquél en que 
hemos caído; del objetivo hacia el cual nos apuramos a ir y del que hemos 
sido rescatados; de la naturaleza de nuestro nacimiento, y de nuestro renaci- 
mientd” ^9). Pero todo esto, dicho con elementos tomados del cristianismo, del 
judaísijio, de los griegos, de los egipcios, de los babilonios, de los caldeos, de 
los peiísas y de los hindúes. El gnosticismo es un sincretismo. Los sistemas gnós¬ 
ticos cjue conocemos no traducen el espíritu de una religión determinada; por 
el contrario, encierran en proporción desigual elementos judíos, cristianos, per¬ 
sas, babilonios, egipcios y griegos de manera de formar una especie de mosai¬ 
co, hecho con innumerables pequeños cubos de naturaleza y origen diferentes. 
Pero esta cuestión debe ser elucidada más prolijamente. 

La gnosis cristiana. En primer lugar hay que distinguir netamente entre 
la gnosis cristiana y el gnosticismo, aún cristiano. 

Cuando se habla de gnosis cristiana, se mira a aquel conocimiento de Dios 
y de sus misterios que los autores antiguos describen como el ideal superior 
del cristiano perfecto y que la distinguen de la simple fe. El cristianismo y la 
religión judía que lo precedió es un conocimiento; conocimiento de un secreto 
o revélación que es el designio de Dios de salvar al hombre por medio de 
Jesucristo. Es ésta una verdad claramente contenida en los Evangelios y en San 
Pablo También está contenida en los escritores cristianos de los primeros 
siglos^ esp)ecialmente en los Padres Apostólicos ^^0. De modo particular, esta 
gnosi$ cristiana va a ser plena y sistemáticamente elaborada, y en gran parte, 
contrá la herqía gnóstica, por Clemente de Alejandría y Orígenes <^2). La tra¬ 
dición origenista queda viva en Gregorio de Nisa ( + 395) y Evagro el Pon- 
tico {-f 399). 

(19) Clem. de Alej. Excerpta ex Theodoro, 78, 2. 

(20) Mt.. 13, 11; Le., 8, 10; Mt., 11, 27; Le., 10, 22; Juan, 6, 69; 10, 38; 17, 8; l Juan, 4, 16; 
Juan, 10, 15; 14, 17; 16, 3; 17, 3; 8, 28; 17, 3; 2 Cor., 4, 6; FiL, 3, 10; 1 Cor., 8, 1;4. 19; 
1 Tim., 6, 20; Gal., 4, 9; 1 Cor., 8, 2; 1 Cor., 12, 7; £/., 3, 19; Fil., 3, 8; l Cor.. 8, 12; 
13, 12; 1 Cor., 2, 10; Rom., 11, 33. 

(21) Didaché, 9, 3; 10, 2; 11, 2; Clemente Romano (-j-lOO), Carfíi, 40, 1, 3; San Ignacio de 
Amíoquía (_|_107); A los efesios, 17, 2; A los Maftne.sios, 6, 2: 19, 1; 21, 5; San Justino 
(h. 166); Diálogo con Trifón, 14, 1; 28, 4; 39, 5; 69, 4; EpUtola a Bernabé, habla de 
conocimiento, gnosis. 5, 4; 1, 5; 2, 2; 2-3; 18. l; 88, 6; San /reneo í + h. 200), Adversus 
haereses. I, 11, 1; IV, 33, 8; IV, 36, 4: I. 10, 3. 

(22) Ver Stromata, de Clemente de Alejandría y obras de Orígenes en general. 
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Podemos concibir con Fierre Thomas Camelot (23) que la gnosis cristiana 
urante los cuatro primeros siglos ha demostrado la persistencia de ciertos ca¬ 
racteres fundamentales que han aparecido desde los orígenes. Un deseo de "co¬ 
nocer los misterios de Dios que se apoya siempre sobre la fe y la tradición 
espiritual de la Escritura: la verdadera gnosis es la doctrina de los apóstoles, 
la mteligencia espiritual de las Escrituras. 


Pero se advertirá, por otra parte, que el "gnóstico” corre siempre el peli- 
^ de alejarse del sentido verdadero de la Escritura para elaborar bajo el velo 
de la alegona un sistema personal. Por lo mismo, la gnosis será no ya una pro- 
tundización de la fe del bautismo, sino una superación de esta fe que tendrá 
tendencia a dejar a los simples fieles el sentido literal de la Escritura. Este 
progreso de la gnosis supone un esfuerzo ascético para llegar a la pureza del 
V í./ ® superación de todo lo sensible, y aun de toda "forma” 

mteü^ble: la gnosis se orienta hacia una mística de la desnudez del espíritu 
y en la timebla. ¿Pero no se corre el peligro de superar aun la humanidad de 
Cristo y los Sacramentos de la Iglesia? Este deseo de "conocei"’ es también 
desde el comienzo un deseo de unirse a Dios en la caridad y este rasgo esen- 
cial se encuenda siempre: la “gnosis” es “conocimiento” afectivo, y por aquí 
l^bién expenencia de Dios. Es a la vez teología y mística. Aclarada la no¬ 
ción de gnosis cristiana vengamos ya a la de gnosticismo cristiano. 

El gnosfíci^ cristiano. El gnosticismo cristiano, como todo gnosticismo 
zando *^**^** ^ judaico, se caracteriza por algunas notas que iremos puntuali- 


1. Monismo y dualismo a la vez en el gnosticismo cristiano. En el gnos- 

° ^ fundarr^ntal 

ontológico. Toda sustancia material y espiritual, buena y mala, emana de un 

único principio, el Ein Sof, en la Cábala; y el Pleroma en los gnósticos. Este 
rasgo del gnosticismo cristiano debe considerarse como el verdadero y funda¬ 
mental, de suerte que hay una continuidad de substancia en Dios y en la crea- 
tura y en el mundo material y malo. En cambio, la doctrina católica rechaza 
este monistm fundamerdú ontológico por cuanto coloca una ruptura ontoló- 
gica entre el ser de Dios y el ser de la creatura. El uno es Ser Subsistens y el 
otro es ser participado. El segundo proviene del primero, pero no por identi- 
dad de sustanda o emanación, sino por eficiencia o participación. La creación, 
acto de Dios, separa uno, el Ser de Dios, y otro, el ser de la creatura. La 
teoría de la analogía tomista aclara esta continuidad y discontinuidad contra 
toda teoría univocista. 


Pero jmto con este monismo ontológico fundamental hay en la Cábala y 
en el gnostirísmo cristiano un dualismo también ontológico, por cuanto ambos 
sistemas Mnsideran malas la materia y los seres materiales. Esta consideración 
de la maldad de la materia puede derivar de la constitudón al comienzo de 
los seres de dos principios radicales, el uno bueno y el otro malo, como en la 


(23) Dictíonnaire de Spiritualité, Gnose et gnosticísme. 
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concepción iránica y maniquea. o de un único principio, como en la Cúbala 
que encerraría en si el reino del bien y el del mal. ^ ^ Cabala 

est. gnosticismo cristiano Con 

este doble monismo y dualismo a la vez de que adolece todo gnosticismo Sá 

relacionado el panteísmo momsta que lo caracteriza. En efecto, las diwrsas 
@aosis adjudican realidad únicamente a los seres espirituales y, en cambio a 
los materiales les asignan una apariencia de realidad. ’ 

^ India esta concepción ha encontrado sus exponentes más preclaros 

Jilos Upantshads. La única realidad es el “interior” de las cosas, lo Absoluto 
^ahnjn), presente bajo el devenir cambiante de las apariencias del hom- 
bre y de las cosas. El hombre debe ser liberado {moksa) y colocado fuera de 
las vicisitudes del mundo de la generación y de la corru¿ón {samsára) ( 24 ). 

En el pensamiento gnóstico lo absoluto está mirado bajo el modo de 
kSTbnd sT ? «I segundo siglo alcince la especu- 

J la Cábala todo viene del Etn Sof", que también significa “nada”. Hay un 
proceso del Am, nada, hacia el Ein Sof, tinieblas y hacia el Etn Sof Aur (25). 

Fuera de este absoluto {brahmán) que constituye el fondo de las cosas 

1- apariencia y maya. 

íiLtS tZ" husserhana, y en general la fenomenología en todas sus va¬ 
stes, como veremos mas adelante, semeja esta concepción máyica de las 

3. El mal, realidad positiva en el gnosticismo cristiano. El gnosticismo 
enge el mal en. una realidad posiüva y, de una u otra manera, sea en la v^ 
sión irámca o maniquea, sea en la versión brahmánica, lo hace derivar del Ab 
soluto « El Absoluto no es ,1 acto puro de Santo Tomfc o "a! 

Ne^hVnrS iTÍ 'ü'”™ Porfecctón, sino también lo 

In elt 'I'"® precisamente su elemento dinámico. Por 

tíco’havt r. co^ierte en una teogonia. En el Pleroma gnós- 

SS^s ? Ws insatisfechos, que tienen makjde- 

^os. Es evidente que esto viene de la Cabala, la cual lo recoge de los antiguos 
místenos paganos, ya sean caldeos, egipcios, iránicos y aun Lahmánicos. 

DlicJ^d^e?!?pn multiplicar los prodigios de sutileza especulativa, com- 

aleíar al m' • peripecias de su mito de creación, de emanación. 

Sí ef mLTT del mundo empírico donde 

neía lóm?a ’ "o llega desde el momento que busca constreñirse de ma- 

Tla n!f «®*"blecer sus perfectos 

renito rímíid-^^ ^ inquietante opción entre el bien y el mal, no Uega, 

Síaíraí3í“’ ambigüedad natural se refleje en el seno del abismo 

cuya trascendencia inmaculada quisiera preservar” (26). 

mLiuÍÍ" Etennt 526. Estos puntos son desarroUo Ubre del 

articulo de Etienrie Comelis, en el Dict. de Spirituaüté. 

(25) Ver Roger Ambelain, La Cabale pratique, pág. 96 . 

(26) Dict. de Spiritualité, pág. 527. 




El problema del mal no tiene sino una única solución, que fue dada por 
San Agustín y Santo Tomás, a saber, la de ser una realidad puramente nega¬ 
tiva, una deficiencia, una privación de algo debido, cuya culpa se origina en 
la condición libre de la creatura racional. 

*^A1 hacer del mal una realidad positiva, la gnosis estaba obligada a hacer 
del pecado una ignorancia. Aquí, también, la semejanza con las teosofías orien¬ 
tales es sorprendente (avidyá). Subrayemos, sin embargo, que sobre este pun¬ 
to las gnosis se dividen en dos grandes familias, según hayan sufrido más o 
menos la influencia del medio helénico o del medio iranio. En el primer caso, 
la ignorancia sirve de parada al primer principio y al mundo malo en proceso 
de emanación, mientras que, en el segundo caso, las “tinieblas" salidas del prin¬ 
cipio malo coetemo, dan el asalto al mundo luminoso" 

4. El tiempo del mundo en el gnosticismo cristiano. Una de las caracte¬ 
rísticas de las gnosis es el rehusarse a conceder xm valor positivo al “tiempo 
del mxmdo", es decir, al período intermedio que separa el origen del mundo 
visible (o la venida del Salvador) de la apocatastases de los elegidos que pon¬ 
drá fin a los tiempos. Uno de los argumentos más fuertes a favor de la existen¬ 
cia de una gnosis prepaulina nos es suministrada por la expresión de la epístola 
a los efesios (5, 16): “porque los días son malos”. Un discípulo de Valentín, 
Ptolomeo (-f hacia 180) buscando visiblemente cubrirse con la autoridad del 
Apóstol, evitando al mismo tiempo las consecuencias inmorales que de él sa¬ 
caban ciertos doctores, admite con Pablo que es posible hacer uso aun de estos 
días malos; pero ve en la unión contranatural del pneuma y de la sarx la se¬ 
cuela necesaria a los espirituales para tomar plena conciencia de su naturaleza 
extraña a la carne. En el curso de este eón malo, nada positivo se edifica por¬ 
que la obra de salvación consiste en huir fuera del tiempo ^^8), 

5. La persistencia del pneuma en el Pletoma y fuera del Pleroma en el 
gnosticismo cristiano. Las gnosis se distinguen por enseñar que los hombres 
pneum/iticos descienden y ascienden en el período cósmico, en cierto modo 
de manera automática y necesaria. Estos hombres tienen una semilla pneumá¬ 
tica derivada del Pleroma y caída en la materia, y deben necesariamente 
reascender al mismo Pleroma. Esto recuerda la enseñanza cabalística consig¬ 
nada más arriba del neshama. substraída necesariamente *al mundo del pecado 
y del mal. 

6. El hombre celeste o Adán Kadmón en el gnosticismo cristiano. 
Etienne Cornelis señala que el lugar acordado por varias gnosis a las es¬ 
peculaciones sobre el Archánthropos debe advertimos que la gnosis no se in¬ 
teresa por el mundo sino a través del hombre. Muy consciente de la significa¬ 
ción misteriosa del existir humano, se esfuerza por descubrir la esencia ideal. 
El mito del Primer Hombre le permite, precisamente, tender un puente entre 

(27) Ibid., púg. 528. 

(28) Etienne Cornelis, ibid., pág, 528. 

(29) Ibid., pág. 531 



los primaros capítulos del Génesis y el platonismo religioso, a través de una 
exégesis platonizante de la palabra eikón 

Pero esta idea del Hombre Primordial, Hombre Celeste, está expresada 
claramente en la Cébala en el famoso Adán Kadmón, uno de los símbolos más 
típicos de los diez Sefirot, 

7. La liberación por la auto-revelación en el gnosticismo cristiano. En 
la gnosis el hombre lleva en sí el germen divino de salud. Este germen debe 
ser actualizado y puede estar dormido en capas más o menos profundas. De 
aquí que no haya que tomar muy en rigor la división de los hombres en pneu- 
maticoi, psiquicoi e hilicoi como si sólo hubiera una especie de pneumaticói y 
no pudieran llegar a serlo todos los hombres. Basílides campara la capacidad 
radical de adquirir la gnosis a la de aprender las matemáticas: existe en todos 
pero puóde muy bien permanecer latente La necesidad del mensaje o de 
la reveláción en la gnosis es también relativa, por cuanto ella no sería necesa¬ 
ria para traer algo nuevo desde afuera, sino para despertar una realidad exis¬ 
tente en todo hombre. La gnosis presenta una afinidad de estructura evidente 
con ciertas teosofías —neopitagorismo, hermetismo, Vedanta— que la definen 
mejor ppr el término de auto-liberación. 

8. La gracia y la libertad en el gnosticismo cristiano. En primer lugar 
hay que advertir que en el gnosticismo cristiano tanto el descendiñaiento como 
el retorno de las chispas espirituales es un proceso necesario y que este último 
consiste en la iluminación por la gnosis que disipa los velos de la ignorancia 
y del oMdo y que introduce en el mundo de las realidades últimas significa¬ 
das por las entidades pleromáticas. La acogida hecha al llamado hace al pneu¬ 
mático consciente de su naturaleza “extraña” a este mundo. Desde este pimto 
de vista, la> gnosis es üna toma de conciencia de sí. 

El objetivo de la gnosis es el conocimiento tendiente a la salvación en vir¬ 
tud del cual el hombre reconoce ser dios. Evidentemente, esto puede formu¬ 
larse de distintas maneras, de acuerdo con la concepción individual de cada 
gnóstico y de la escuela a que pertenece Si el hombre se reconoce dios, es 
claro qúe su divinidad no es un don gratuito sino su naturaleza misma. Esta 
gnosis, por la que el hombre vuelve a sí y a su origen, incluye otro elemento 
que es dado con el mismo hambre, que es su situación cósmica y su destino. 
Toda gposis encierra, entonces, atmque sea en germen, una concepción de la 
totalidad del universo. Y en esta totalidad todo se mueve necesariamente, de 
modo que no hay lugar para una verdadera libertad del hombre. 

9. La Escatohgia en el gnosticismo cristiano, Etienne Comelis en el 
magnífico artículo que dedica al gnosticismo en el Dictionnaire de Spiritua- 
lité señala que el fin último o felicidad gnóstica es considerada como un 

(30) Cf 4 J. Jervell, Image Dei, Gottingen, 1960, págs, 122-170. 

(31) Cpmelis en Dictionnaire de Spirituallté, pág. 533. 

(32) Scíllier, en el artículo *'Gnosis'\ de Conceptos Fundamentales de la Teología, t. II, pág. 173. 

(33) Pág. 537. 
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estado de reposo o de cesación. El paralelo con el nirvana se impone. La in¬ 
troducción en el Pleroma es comparada con la entrada en la cámara nupcial, 
lo que evoca el vocabulario de los misterios. En el Pleroma, el hombre alcanza 
su idea eterna. La sizigia es un misterio en que el elemento pneumático mascu¬ 
lino confiere al elemento femenino la estabilidad que le hacía falta. Según la 
ley del ejemplarismo invertido que domina toda la estructura del pensamiento 
gnóstico, el misterio nupcial se presenta a la vez como la inversión y como la 
sublimación de la epithimia —el deseo— causa de la caída e implica la decan¬ 
tación de las pasiones de Sofía, origen y substancia del mundo sensible. Esta 
unión en el Fastos hubiese evitado a Adán y Eva la caída original si la hubie¬ 
sen conocido. El gnóstico es liberado definitivamente. 

Esencia del gnosticismo cristiano. Para concluir, diremos que la estruc¬ 
tura esencial de todo gnosticismo cristiano, una vez despojado de toda la fron¬ 
dosidad mítica, que varía en cada gnosis particular, puede sintetizarse en los 
siguientes puntos que reflejan su similitud con la Cábala. 

En todos los sistemas gnósticos hay un primer principio, un Super Prin¬ 
cipio, que aparece como trascendental a todo valor, a toda idea, a toda deter¬ 
minación, a toda distinción. Se le llama Abismo, Padre, Propadre, Silencio, 
Theosagnotos, la “Nada''; es el Ensof de la Cábala. 

Del Abismo de la divinidad aparecen eones o emanaciones, el Pensamien¬ 
to, Ennoía, la Inteligencia, el Nous, el Hombre primordial. La divinidad es así 
concebida como una Plenitud de virtualidades, un Pleroma de potencias o de 
eones. También aquí tenemos, en otra versión, los famosos Sefirot que forman 
el Adán Kadmón. 

El yo del gnóstico no es sino una.emanación última, una chispa de esta 
pura luz, una simiente de Espíritu, un Pneuma del Hombre Superior. El gnós¬ 
tico toma conciencia de ser esta chispa. También esto es cabalístico. Es la 
Neshama del Zohar. 

Esta gnosis , este “conocimiento", es al mismo tiempo su salvación. Co¬ 
nociéndose, conoce a la vez su verdadera naturaleza, su origen, su destino, 
siendo realizado este por su conocimiento. A tal toma de conocimiento, el gnós¬ 
tico llama despertar ; iluminación de las tinieblas, resurrección o vivificación 
desde el estado de muerte, recuerdo después de los largos silencios del olvido. 

Para explicar la presencia de este “yo" divino viviente y luminoso, en me¬ 
dio de este mundo que le es totalmente extraño, interviene el mito de la caída 
y de la ascensión. Sofía se desdobla y encuentra su “doble" implicado en este 
mundo. El mal se ha deslizado en el mundo divino y se ha endurecido en la 
materia. Es en esta materia y en este mal donde se debate la sabiduría. Tam¬ 
bién esto es cabalístico en el mundo de Asiah y de la Qiiliphah. 

El Pleroma junta todas sus fuerzas y concentra en el Salvador todos sus 
poderes que vienen a regenerar a Sofía y a separar todos los elementos confu¬ 
sos que le son extraños. Con Sofía serán regenerados todos los gnósticos, de 
los cuales, a la vez, es madre y ejemplar. Así se producirá la gran Restaura¬ 
ción. Las parcelas de lo divino que son los gnósticos escaparán a las potencias 
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malas de este mundo, a los arcontes de las siete esferas y a su demiurgo, al¬ 
canzando la Ogdoada y juntándose con Sofía entrarán en el Pleroma con la 
Sabiduría en compañía del Salvador. Hemos visto en la Cábala luriana la sig¬ 
nificación del proceso de restitución o del tiqqum. 

De todas maneras, el mal, los demonios, las almas entregadas al mal, toda 
la substancia hílica será aniquilada en un abrasamiento general. 

Desarrollo de los sistemas gnósticos 

El gnosticismo cristiano se origina indudablemente en el gnosticismo ju¬ 
dío. Es una infiltración judía dentro del cristianismo para corromper a éste. 
Tal vez fue una infiltración calculada y deliberada practicada por los judíos 
fariseos una vez que fracasaron en el sentido de impedir la difusión del cris¬ 
tianismo. Esto lo vieron magníficamente los Padres de la Iglesia, que denun¬ 
ciaron claramente el carácter judaico de los errores gnósticos. Esto lo dice elo¬ 
cuentemente Simón, el mago judío, primer gnóstico cristiano. Asimismo, lo di¬ 
cen Valentín, Mani, todos judíos. 

Nada ha de sorprender que el gnosticismo pueda reducirse a los errores 
orientales o griegos, porque precisamente era una mezcla de la revelación* ju- 
deo-cristiana con los errores orientales y griegos. ‘"Cuando San Juan y San Ig¬ 
nacio reprobaban la gnosis judaizante, y sobre todo el docetismo, hacía ya 
tiempo que Antioquía, la capital de Siria, se había convertido en un foco de 
gnosticismo; lo debía a Menandro, discípulo de Simón el Mago'" 

El sistema de Simón el Mago. El sistema de Simón el Mago se puede 
reconstituir de acuerdo con varias versiones. Una primera, la de los Hechos 
de los Apóstoles, 8, 4-25; otra, la de Justino, ApoL, I, 26; 56; y la de Ireneo, 
Adv. Haer., 16, 2; otra, la de las Homilías y la del Pseudo-Clementino; una 
cuarta, la de San Epifanio, Pan., XXI, 3, 1-3; una quinta, la de Hippolito, 
Rcf. VI, 19, 2, 3. Si estas versiones han de referirse a un solo sistema, es cosa 
que se discute todavía. 

Se puede resumir la gnosis de Simón el Mago en lo siguiente: Simón en¬ 
sena la existencia de una Potencia, Dínamis, Infinita, que llama el Principio 
de Todo. He aquí sus términos: ^‘Esie escrito de la revelación de una Voz y 
de un Nombre viene del Pensamiento de la gran Potencia, de la Potencia infi¬ 
nita, Por esto será sellada, ocultada, velada en la mansión donde la Raíz del 
Todo tiene sus f undaciones^' 

Casi todos los samaritanos —dice Justino— y algunos de otras naciones 
reconocen y adoran a Simón como el Primer Dios y dicen que una cierta He¬ 
lena que lo acompañaba entonces (pero que primero había sido una prosti¬ 
tuta) era el Primer Pensamiento que había traído a la existencia (Apol, 
1, 26, 3). Sabemos que Simón era adoiado como Zeus y Helena como Atenas. 

.34) Díci. (Je Théologie, '^Gnosticisme", columna 1,440. 

(.^5) Lcisciianu. La Gnose. pág. 55, Payot, París, 1951. 
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Por su estructura semipoética, ei relato de los orígenes de Helena no deja de 
recordar el prólogo del Evangelio de San Juan. 

Por ella en el comienzo, Dios decidió crear los ángeles y los arcángeles 
y su pensamiento brotó fuera de él, conociendo la voluntad de su padre; 

Ella descendió a las regiones inferiores. 

Engendró los ángeles y las Dominaciones por las cuales este mundo ha sido 
hecho. 

Pero cuando los hubo engendrado fue retenida cautiva por ellos, por celos; 
porque no se quería que se pensase de ellos que fuesen engendrados. 

Porque el Padre mismo les era totalmente desconocido: 

Pero su pensamiento estaba retenido cautivo por ellos— 

Las potencias emitidas por ella y los ángeles—, 

y de ella sufrió toda especie de ultrajes 

de tal suerte que no podía remontar hacia su padre. 

Pero quedaba prisionera en cuerpo humano, 
y a través de las edades, como de vaso en vaso 
se encamaba en cuerpos femeninos sucesivos. 


Pasaba de cuerpo en cuerpo 
sufriendo tormentos siempre nuevos; 

y para terminar (o, para decirlo mejor, *‘al fin de los tiempos”) (36) 

ella se convirtió en una prostituta; 

ella es la oveja perdida (3^) 

para ella El ha venido, 

para hacerla líbre 

y para ofrecer a los hombres la salvación 
haciéndose conocer de éHos (38). 

Como los ángeles administraban mal el mundo 
porque cada uno de ellos quería la primacía, 
vino para restaurar todas las cosas 
y descendió metamorfoseado. 

Haciéndose semejante a los Principados y a las Dominaciones 
y a los Angeles 

con los hombres parecía ser hombre 
aunque hombre no fuese 
y pareció en Judea sufrir la Pasión 
aunque de hecho no la haya sufrido”. 


( 36 ) 

( 37 ) 

( 38 ) 
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Sin^ón, la Potencia de Dios, engendra a Sofía y a través de Sofía, el uni¬ 
verso. Sofía se pierde en el universo y queda prisionera de las fuerzas'inferio¬ 
res. Simón, como Jesús, viene a rescatar la oveja perdida y a restaurar todas 
las cosas. 

Vemos aquí el esquema de la Cábala. Dios, el Ensof, se manifiesta y se 
hace visible a través de los Sefirot, buenos y malos, masculinos y femeninos, 
y así se despliega el universo. El Ensof desciende a los más bajos estratos dé 
la materia, hasta lo demoníaco. Y luego comienza la redención, el retomo des¬ 
de lo más bajo hasta lo más alto. 

El esquema gnóstico cristiano, como el de la Cábala, se presenta primero 
como una teogonia, tm desarrollarse de Dios, de lo indeterminado a lo deter¬ 
minado, de lo uno a lo múltiple, de lo trágico a la paz, de lo bueno y de lo 
malo, de lo masculino y de lo femenino a la restauración imiversal. Como una 
cosmogonía, im desplegarse continuo en la creación, donde la cosmogonía ya 
es teogonia. Como una antropogonía, en que la divinidad alcanza los grados 
inferiores del hombre y éste alcanza la divinidad. Y un retomo o restauración 
de la unidad primitiva. 

“El itinerario del gnóstico no va del mecanismo cósmico al yo, sino del 
yo viviente al mundo. Si se quiere un paralelo con el pensamiento moderno, 
escribe Leisegang, uno de los más agudos conocedores de la gnosis, lo compa¬ 
raríamos con la vía abierta por Schopenhauer: éste, después de haber descu¬ 
bierto en su propio cuerpo el principio metafísico de la voluntad, lo reconocía 
enseguida en el mundo exterior como siendo el corazón de la naturaleza. Lo 
que la voluntad es para Schopenhauer, el espíritu es para Simón. El Espíritu 
es para él el centro de fuerza del cual dimana toda vida. Como tal, no tiene 
primeramente ninguna especie de extensión; es un punto en el cual todo es 
dado en potencia. Un problema se plantea al espíritu ¿cómo este punto se con¬ 
vertirá en figura? ¿Cómo el espíritu se convertirá en cuerpo? ¿Cómo la po¬ 
tencia se convertirá en un acto captable? Para resolver este problema, el gnós¬ 
tico no se dirige al mundo exterior. Desciende en su propio yo, escruta su pro¬ 
pio espíritu. Descubre primero la distinción entre el espíritu como función, el 
producto de este espíritu: el pensamiento. Cada uno posee una aptitud para 
el pensamiento lógico y matemático, pero no es sino cuando la aptitud se ejer¬ 
ce que la disposición subjetiva se hace el objeto, la lógica o las matemáticas. 
La inteligencia se hace el pensamiento, el sujeto se hace el objeto, el pensar 
se convierte en lo pensado, lo activo en lo pasivo . . . Pero el espíritu no existe, 
no es sino un punto sin extensión mientras no se ha objetivado él mismo y no 
ha producido el pensamiento'’. 

La inteligencia y el pensamiento están, por tanto, en primer lugar, en la 
misma relación que padre e hijo, no pudiendo existir el uno sin el otro, por¬ 
que la inteligencia no es nada sin el pensamiento que la produce, y el pensa¬ 
miento no existe sin su autor. Pero para que el pensamiento termine en un 
acto o en una obra hace falta de nuevo una potencia que realice la acción real 
sobre la base del puro pensamiento. Se podría decir que al pensamiento debe 
añadirsí^ la voluntad. Pero esta voluntad, en la concepción gnóstica, no es una 
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potencia distinta de aquella que ha producido el pensamiento. El pensamiento 
debe recibir en ella, por asi decir un nuevo aflujo de potencia espiritual para 
transformarse en acción. El niño se transforma entonces en una mujer, la 
que recibe el flujo de la potencia del semen paternal, engendra el acto y saca 
de sí una entidad; ésta en todo responde al pensamiento, o mejor, lo encierra 
y manifiesta en si mismo. Simultáneamente, la entidad producida contiene a 
la vez el espíritu que ha comenzado por engendrar este pensamiento; se tiene 
de esta suerte tres grandores inseparables, el uno del otro: el espíritu genera¬ 
dor, el pensamiento engendrado, el ser engendrado del Espíritu y del Pensa¬ 
miento. Todos son uno: una sola y misma potencia, como Hegel nos muestra 
un mismo Espíritu en sí, Espíritu para sí, Espíritu en si y para sí'" 09)^ 

La gnosis valentiniana. Cuando San Juan y San Ignacio reprobaban la 
gnosís judaizante y sobre todo el docetismo, hacía tiempo que Antioquía, la 
capital de Siria, se había convertido en un foco de gnosticismo. Ello lo debía 
a Menandro, discípulo de Simón el Mago. Los discípulos usaron como él de la 
magia, recurrieron al uso de filtros, interpretaron los sueños, tuvieron estatui- 
tas de Simón y Helena, a las que adoraban. Menandro contó entre sus discípu¬ 
los a Saturnino y a Basílides. 

Basilides, condiscípulo de Saturnino y discípulo de Menandro, se trasladó 
de Antioquía a Alejandría, y fue el primer gnóstico egipcio conocido. Sin se¬ 
pararse de la enseñanza de sus maestros, quiso hacer obra nueva e imaginó 
el sistema más complicado, más abstracto y más metafísico a la par que menos 
fácil de comprender. Basílides tuvo como discípulo a su hijo Isidoro. 

Otro gran gnóstico —de /.Jejandría— fue Carpócrates, quien se distinguió 
por sus prácticas inmorales. 

La ^osis alcanzó su apogeo con Valentín, uno de los jefes más célebres 
del gnosticismo, cuyo sistema merece una exposición más detallada 

Teogonia. En el mundo superior del Pleroma se encuentra un Ser infi¬ 
nito, el eón perfecto que lleva los nombres de Propater, Abismo, y que es in- 
comprensible, invisible, eterno, no-engendrado. De este primer principio, que 
algunos, como Hippólito, colocan solo, y que otros como Ireneo, ubican junto a 
un compañero Pensamiento”, ‘‘Silencio”, “Gracia”, parten coplas de “Eones”, 
según la sizigia 


Padre 

Inteligencia 

Logos 

Hombre 


Pensamiento 

Verdad 

Vida 

Iglesia 


(39) Leisegang. La fjnose, Payot. Parí^. 1951, págfv. 67 y 68. 

(40) En esta exposición vamos a seguir particularmente a Francois M. M, Sagnard. La gnose 
vaíentinienne, J. Vrin, París, 1947. 

(41) Ibid., pág. 146. 
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de treinta. Sólo L*^££nci? SltemolaTl’p"^" eompletar el número 

?érnZ-sLTr£s 

nnr ''•O por un Eón especial, por Oros, límite es decir 

>« 

El Monógeno emite una nueva copla. Cristo y el Esviritu Santo v p 1 

Es^Zrfu'^Sk,It^aTavéTaTmío^fS 

uñfitif-rs r:‘iTd: 

Jesúa^S^rToe™ 

plir una función esencial exterior !al Plcroma (43).^"’ ^ 

e., sustancias, una espiritual la neumáti- 

de la ¿iiíabí un parto directo, que caracteriza a íos discípulos 

y entrfhs dos uL“sn<ir P^^iooes; 

y enere las dos, una sustancia pasible, psíquica. El demiurso senara la snstan 

riomie' :iú‘“r;\f' ‘‘'“■r®-'»-verírs™ lem r; 

reside'en^e^l suministra la sustancia neumática, 

y áta def P-o Por debaio 

so y mandil atXtdo.r 

3- El Cosmocrator e.stá en nuestro mundo sublunar (44), 

el tres nombres correspondientes: a causa de los siete cielos 

c-^lfste Z, '. •'■r'í" E.'i tnmbíón el nombre de “CÍ 

reiestc , donde reside. Tiene por cifra Siete. ^ 


W) Ibid.. pág. 155. 
(4-)) íbid.. pág, 157. 
<44) Ibid.. pág, 174. 
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Y por fin Cosmocrator, por su posición misma, debe tener la cifra Seis. En 
todo caso, esta cifra será la de la materia 

El demiurgo se hizo Padre y Dios de todo lo que está fuera del Pleroma, 
creador de todos los seres psíquicos y materiales (hílicos). Separó la una de 
la otra, estas dos sustancias mezcladas; de incorporales las hizo corporales. Fa¬ 
bricó los seres celestes y los terrestres y se convirtió en Demiurgo de los híli¬ 
cos y de los psíquicos, de la derecha y de la izquierda, de lo ligero y de lo 
grave, de los cuerpos que se levantan y de los que caen. Dispuso siete cielos, 
sobre los cuales domina el Demiurgo. Estos siete cielos son de naturaleza inte¬ 
ligente. Son, se dice, ángeles. Estas creaciones, creía el Demiurgo, que las fa¬ 
bricaba por SI mismo, pero no hacía sino realizar las producciones de Sabidu¬ 
ría 

Formación del Hombre espiritual. El alumbramiento que había produ¬ 
cido su Madre, es decir Sabiduría (Achamoth) al contemplar a los ángeles que 
rodeaban al Salvador este alumbramiento es consustancial a su Madre, por 
lo tanto, pneumático™- y el Demiurgo, dicen, lo ignoró. Fue depositado secre¬ 
tamente en el Demiurgo, sin saberlo, a fin de estar sembrado por él en el alma 
que provendría de el, aunque en el cuerpo hílico. De manera que en esta ges¬ 
tación, creciendo, esta semilla se hiciese pronta para recibir al loaos perfec¬ 
to (47). & / 

Esto hace que el hombre pneumático haya sido sembrado por Sofía en el 
propio soplo del Demiurgo, con una virtud y una providencia inexpresables, 
este hecho escapó, como dicen, al Demiurgo. 

Esta semilla, dicen, es la Iglesia de los Espirituales, la réplica de la Igle¬ 
sia de arriba. Allí esta, pretenden, el Hombre que hay en ellos. 

De manera que recibe: su alma del Demiurgo; su cuerpo de barro; su en¬ 
voltura carnal de la materia; su Hombre Espiritual (pneumático), dé la Ma¬ 
dre Sabiduría (Achamoth). 

El Cristo del Evangelio ha recibido de la Sabiduría el elemento neumá¬ 
tico. El demiurgo lo ha revestido del Cristo psíquico. En cuanto a la sustancia 
hilica, no lo ha tomado en ninguna manera, porque la materia no es capaz 
de salvación. Por la economía de la Encarnación se ha visto rodeado de un 
cuerpo de sustancia psíquico, organizado con un arte indecible de modo de 
hacerse visible, palpable y pasible. En cuanto a la materia híhca no la ha to¬ 
mado de ninguna manera, porque ésta no es capaz de salvación (4^). 

La consumación final. Cuando toda la semilla neumática haya recibido 
Su perfección, sabiduría, su madre, abandonará el lugar Intermediario para 
entrar en el Pleroma, donde recibirá por esposo al Salvador salido de todos los 
Eones; de manera que habrá sizigia de Salvador y de Sofía. 

(45) Ibid., pág. 175. 

(46) Ibid., pág. 176. 

(47) Ibid., pág. 183. 

(48) Ibid., pág. 188. 
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Los neumáticos se despojarán de sus almas psíquicas y, convertidos en 
espíritus de pura inteligencia, entrarán en el Pleroma para ser esposos de los 
ángeles d&\ Salvador, 

También el Demiurgo pasará al Intermediario. Las almas de los justos ten¬ 
drán su reposo en el Intermediario. 

Hecho esto, el fuego latente, escondido al mundo, se inflamará, se abra¬ 
sará y, destruyendo toda materia, será consumado con ella y se reducirá a la 
nada 

Esencia de la gnosis valentiniana. ¿En qué consiste la gnosis valentinia- 
na? Ante todo, consiste en la percepción fundamental de la semilla de gnosis^ 
o semilla de pneuma, que viene del “Padre de todas las cosas, trascendente 
infinito, bueno, perfecto''. Esta semilla constituye la esencia misma del valen- 
tiniano, no siendo el resto sino una envoltura psíquica; el cuerpo, un vestido, 
hílico o de barro. El valentiniano es una parcela de lo divino caída en este 
mundo, siendo la vieja doctrina del soma-sema complicada con todos los sin¬ 
cretismos (50) 

Por consiguiente, después que esta semilla haya crecido y perfeccioná- 
dose aquí abajo, se operará el retorno de esta parcela a su origen divnno. El 
valentiniano, por el solo hecho de adherir a la gnosis prueba que tiene en él 
esta parcela, que ha reconocido de instinto, por parentesco natural, los elemen¬ 
tos de gnosis que le eran propuestos; así la samaritana reconoció al Salvador, 
encontrando en El su verdadero complemento, que le era desconocido. El Va- 
lentinianq, que es semilla divina, Pneuma o Logos, está por tanto asegurado 
de su saltación. La gnosis valentiniana es una gnosis de salvación. 

Ya que hay distinción radical entre el Padre infinito, del que ha recibido 
una parcela, y el Dios de judíos y cristianos, representado en la Biblia como 
Creador y autor de la ley antigua, éste se convierte en un Demiurgo inferior 
al cual sólo alcanzan los judíos y cristianos que se salvan “por la fe y las 
obras", nniientras que el valentiniano alcanza al Padre infinito, del cual es pár¬ 
chela. 

Las tres sustancias, de que están constituidos, explican la suerte de los 
paganos que perecerán en la materia corruptible. La de los cristianos y judíos 
que practican su religión que se salvarán en el Demiurgo dentro de un medio 
supraterrestre, pero que queda psíquico, fuera de la esfera de los pneumáticos 
y de los valentinianos, que divinos, se juntarán con el Padre perfecto. 

El detalle del retomo del pneumático a su Padre no es sino un accesorio. 
El cuadro es la subida a través de las siete esferas (esquema nonal de la as- 
trología del II siglo) escapando al Demiurgo psíquico y a sus ángeles <5i). 


(49) Ibid.» págs. 192 y sig. 

(50) Ibid-, pág. 567. 

(51) Ib id., pág. 568. 
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(52) Ibid., pé^g, 569. 

(53) Ibid.. ^ág. 570. 

(54) Ibid., |bág. 570. 

(55) Ibid.q jpág. 572. 


122 



Finalmente hay que recordar que los valentinianos habían salido de los 
cristianos y estaban llenos del lenguaje de la mística paulina. 

Sagnard tiene interes en recalcar que la gnosis tendría así formas primi¬ 
tivas precristianas, paganas o judias”. 


Un gran conocedor de los problemas gnósticos en nuestros días, Robert M. 
Grant, ha escrito un libro de gran erudición y profundidad. E! libro se llama 
La Gnoje el les origines chrétiennes <56) y en él sostiene Grant que la gnosis 
ha nacido en los ambientes heterodoxos del judaismo, después de la ruina de 
la esperanza escatológica que siguió a la caída y destrucción de Jerusalén <57». 


El éutor no niega la presencia en los sistemas gnósticos de elementos hele¬ 
nísticos, iranianos y orientales en general, pero sostiene que su primera raíz 
es judaica y precisamente un judaismo sectario y heterodoxo. Tal afirmación 
del presupone un vasto conocimiento de los movimientos gnósticos: en 

efecto, (prant no ignora lo que los Padres han enseñado al respecto y que los 
recientes descubrimientos han confirmado. 


. laneramente Grant trata de definir la gnosis, problema bastante comple- 
** variedad de los mitos que cubren con un velo la doctrina de los varios 
Sistemas gnósticos. Una cosa puede afirmar el autor con seguridad: que para 
«tos sistemas se trata siempre de un problema de sabiduría iniciática, en de- 
rmiuva, de un conocimiento, esto es, de una gnosis. Los gnósticos saben; “Qué 
romos y en qué nos hemos convertido; dónde estábamos y hasta dónde la caí¬ 
da nos ha arrastrado; hacia dónde estamos tendiendo; de dónde hemos sido 
rescatadjDS; qué es nacer y renacer”. Los gnósticos afirman que, en raíz los 
individuas son puramente espirituales, pertenecientes al mundo del espíritu, 
precipitados en el mundo de la carne y del pecado; v que, gracias a la gnosis 
de su vejrdadera naturaleza, están en grado de ascender al mundo del espíritu. 
La defiriición que el autor propone para la gnosis es ésta; una religión que 
salva mediante el conocimiento; según el gnóstico, conocer es conocerse a sí 
mismo, Reconocer el elemento absoluto divino, que constituye el yo; el cono¬ 
cimiento por sí mismo de salvación y libertad <58), 


^*™ítios modernos, Grant, siguiendo a Puech, nos propone como esen¬ 
cia de la gnosis el retorno de una existencia alienada a nuestra condición onto- 
lógica, ai la auténtica y permanente realidad de nuestro “yo”; pasamos, como 
dicen lo^ textos, del dominio del cosmos” —el mundo del tiempo y de los fe- 
nómenos^ al **eon*\ eterno e intemporal 


En segimdo lugar, Grant acumula poderosas razones para demostrar la 
tesis de ^ue la gnosis sale del apocalipsis judío ( 60 ), Estas razones demuestran 
que la gnosis viene de los judíos, aunque no precisamente de los apocalipsis. 


(56) Aux Editions en Seuü, París, 1959. 

(57) Ibid.k págs. 41 y 83. 

(58) Ibid., págs. 17, 18 y 19. 

(59) íbid.|, pág. 21. 

(60) Ibid., págs. 41 y 133. 



ya que el Nosticismo judío, de origen cabalístico, es muy anteríc^r al gnosticis¬ 
mo cristiafrio. 

!$ignificación de Alejandría en la polémica gnóstica 

Para valorar la significaciór del gnosticismo cristiano frente al judaismo 
y al pagariismo, por una parte, y frente a la doctrina católica, por otra, convie¬ 
ne indicar! en breves líneas la significación de Alejandría en los primeros siglos 
cristianos. Allí coexistieron tres grandes escuelas de pensamiento, la pagana de 
Plotino, la judía de Filón y la cristiana de Orígenes y Clemente de Alejandría. 
La JetvUh Encyclopedia muestra que Alejandría, en el primer siglo A. C., con 
su extrariíi mezcla de las culturas egipcia, caldea, judía y griega, suministró 
suelo par|i la filosofía mística 

La escuela pagana de Plotino. Emile Bréhier ^^^y ha escrito en La Philo- 
sof7hie de Plotin un capítulo sobre el orientalismo de Plotino, donde estudia 
las influencias orientales registradas por el filósofo. En el momento en que 
Plotino frecuentaba a Ammonio, nos dice, “había de tal suerte progresado en 
la filosofii i que quiso tomar conocimiento directo de la filosofía practicada en¬ 
tre los persas y de aquella que estuviera en boga entre los indios*'. Con esta 
intención I acompaña al ejército tel emperador Gordiano en su expedición con¬ 
tra los pérsas. La expedición fracasó y Plotino apenas pudo salvarse. Para un 
egipcio helenizado como Plotino esta “filosofía predicada entre los persas” no 
puede depignar sino el conjunto de ideas teológicas cristalizadas alrededor del 
culto de ÍMithra. 

Y aí[iade Bréhier; “Estoy así obligado a buscar la fuente de la filosofía 
de Plotinj) más lejos que en el Oriente próximo de Grecia, hast£L ert la especu¬ 
lación religiosa de la India que, en la época de Plotino, se habígt ya fijado des¬ 
de hacía Isiglos en los Upanishacl y había guardado toda su vitalidad” 

Y Biféhier advierte que ya IRitter y, en 1857, Christian Lassen ha¬ 
bían heclio resaltar las grandes semejanzas entre la filosofía hindú y la de Plo¬ 
tino. Tan|:o en Plotino como en la filosofía de los Upanishad, el núcleo central 
lo constituye la identidad de E^rahman, el ser universal, con Atnian, que es 
este misitio ser universal en cuanto reside en el alma humana. 

Plotjno es la ciencia griega con la filosofía df la India y de Fersia, como 
ya desta(|:ó en su tiempo Porfirio en el capituló III de la Vita PloiinL Además 
no hay (|Lie olvidar que en Alejandría existía ya una colonia indiana en tiempo 
de Ammonio Saccas y de Ploti no y que ambos han podido conccerla y fre- 
cuentarlíj 
! 

(61) En ta palabra Caha'.a. También Matter en el mismo sentido. Histoire du ¡¡postieisme. II, 
58, ^844. 

(62) Boivm et Cié., París. 1928. 

(63) Ibidl^ pág, 188. 

(6r4) Histeria de ia füúsofia. 

(í>5) índi.when AUerthumskunde, III, págs. 415-439. 

(t>6) Dict de Théol. Cath., Panthéisme, col. 1862. 





La gran significación de Plotino en el tercer siglo de nuestra era (204-270) 
consiste en que reúne el racionalismo griego con el misticismo oriental en un 
sistema coherente y riguroso. Su presencia en Alejandría significa todá la cien¬ 
cia típicamente pagana, tanto la de Grecia como la del mundo oriental. 

Lta escuela judia de Filón. Los judíos realizaban la comunicación entre 
los griegos y el mundo oriental. Esto ha sido destacado en la Histórie Critique 
de FEcole dAlexandric, por E. Vacherot quien señala que ‘*los judíos se 
convirtieron en todas partes, y particularmente en Alejandría, en los interme¬ 
diarios de las comunicaciones que se establecieron entre el Oriente y Grecia. 
Por ello, los griegos conocen las ideas orientales de Siria, Persia, Caldea, Egip¬ 
to, y por ello también los orientales reciben las doctrinas de los filósofos grie 
gos”. Se verá con qué sagacidad y plasticidad Filón introduce las ideas grie¬ 
gas en el seno del judaismo sin corromperlo ni destruirlo. Así continúa Vache- 
rot: "Pero no es Filón el solo judío que se destaca en Alejandría. Ensebio, de 
acuerdo a Alejandro Polystor que escribía entre 90 y 75 A. C., cita a Eupolemo, 
Aristeo, Artapan y Demetrio. Filón es citado por Polystor y por Josefo”. 

Para varios historiadores (Ravaisson, Vacherot, Fouillée, etc.) se verificó 
en Alejandría una verdadera fusión del genio griego y del genio hebreo. Sin 
duda que hay una gran distancia entre el naturalismo de la primera filosofía 
griega y el EMos trascendente de la religión judía, pero de los dos lados había 
tenido lugar una evolución que por movimientos paralelos y de sentido contra¬ 
rio habría borrado las diferencias primitivas entre la teología judía y la filoso¬ 
fía griega y las habría preparado para unirse' 

Filón estaba imbuido ya de ideas cabalísticas y, por lo mismo, gnósticas. 
Su Dios es un Dios sin calidad, apotos que se acerca al Ein Sof de la Cú¬ 
bala. Entre Dios y la creatura coloca Filón las Potencias, que semejantes a los 
Sefirot de la Cábala, son intermediarios aun en la acción creativa. La indeter¬ 
minación que rodea a estas Potencias en Filón es característica de los Sefirot 
de la Cábala. Y sobre todo, su Logos divisor, cuyo origen se ha prestado a tan¬ 
tas discusiones, tiene un indudable origen en la Binah, la inteligencia de la 
Cábala, cuya característica es la división y la dialéctica, como hemos visto 

Bréhier no considera inverosímil que Filón en su Cuestiones sobre el Gé¬ 
nesis (capítulo III) se haya hecho eco de las concepciones pitagóricas y her¬ 
méticas (71). Según el mismo Bréhier, Filón alteraría el concepto de creación, 
ya que la materia no sería objeto de la misma (72). El Hombre de Dios en Filón 
es semejante el Adam Kadmon de la Cábala (73); también sería benévolo con 

(67) Librairie Philosophique de Ladrange, París, 1846, 

(68) L. Saltet, Dict. de Théol. Cath., Ecole juive de Alexandrie, I. pág. 805. 

(69) Bréhier, Les idées philosophiques et religieuses de Philon d*Alexandrie, París, 1950, pág. 72. 

(70) G. Bardy, Dia. de Théol Cath., t. 12, pág. 1.450, 

(71) Les idées philosophiques et religieuses de Philon d*Alexandrie, páginas 18 y 19. 

(72) Ibid., pág. 81. 

03) Ibid., pág. 121. 


la astrojlogia y los cultos caldeos <7^). Bréhier denuncia igual iiiflviencia de las 
(incepciones religiosas egipciaji de la época lielenfstica en Filón Finalmen¬ 
te, el a<ercamiento que Bréhieir establece entre Filón y los Terapeutas se ex¬ 
plicaría por una común influencia de ambos por las ideas cabalísticas <76). 


Filón es un hombre clave 
un personaje importante en la 
porque en un momento decisi’ 
lina posijción destacada que le ] 
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il movimiento universal de disolución y recons- 
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i *4) IbidL pág. 165. 

('^5 1 Ibtd., pág. 

^*'6) Ibid.. pág. 521. 

: 771 Ver A. de la Barre, en Dict. ce Théol. Cúth., t. 1, col, 810. 




CAPITULO V 

LA INFLUENCIA CABALISTICA EN LA EDAD 
ANTIGUA Y MEDIA 


Para destruir por dentro al cristianismo, la Cébala insnim la= K - 
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(1) G- en menonnair,. * TI,óolo,¡r CarMínue. t. 9. col. 1.S41.4S 

(2) Ibid., col. 1.869. -** 1 -^*^ 

Í3) Flügel, Mani, pág. 165. 




mistas cristianos hacen frecuenteniente el maestro de Marción* Nosotros sabe¬ 
mos, por ¿tra parte, del mismo Maní, que conocía los escritos giiósaoos y que 
se interesaba en sus especulacicnes... ^*En s\ima, Mani fue un ^an lector. 
Y ¡sus lectiu-as se dirigieron a los trabajos recientes de los grandes rtípresentan- 
tes de la ^osis, de la que todo el mundo hablaba a su alrededor. Allí se en¬ 
contró una doctrina más vasta > comprensiva que la que había aprendido en 
los mughtpilas. Por ello fue llevado a abandonar a estos últimos para elaborar 
un sistem¡i nuevo que daba a su enseñanza una forma más amplia y más siste¬ 
mática” 

Conejeemos el tono de la piedicación de Mani por algunos frajjmentos de 
sus escritas, como por ejemplo, según Bíruni, el comienzo de Shapurdkan: 
“La sabid iría y las buenas obras han sido traídas con una constitución perfec¬ 
ta y de una época a otra por los profetas de Dios. Ellos vinieron en un tiempo 
por el profeta llamado Buda en la religión de la India; en otro, per Zoroastro 
en la de [P^rsia, y en otro, por Jesús en el Occidente. De acuerde* a la cual, 
la presenje revelación ha llegado y la presente profecía se ha realizado por 
mi, Manii el mensajero del verdadero Dios en Babilonia” 

¿Cuales eran, entonces, estas ideas, enseñadas primero por Mani, y pro¬ 
pagadas Exitosamente desde Esi)aña hasta las extremidades de China? Parece 
que Maní mismo en sus obras y en sus cartas ha expuesto un c^ierijo completo 
de doctrijia y que los predicadores maniqueos se han esforzado pw transmitir 
initegram^nte la enseñanza del maestro sin cambiar nada. De heclo, un siste* 
ma tan cc mplícado como el de Mani debía fatalmente recibir, segt!in d país y 
por la usi ra del tiempo, ciertas modificaciones: el maniqueísmo del que habla 
San Agus :ín difiere en cierto néméro de detalles de aquel de los tiatsuios des¬ 
cubiertos i en el Turquestán chino. 

La l ase del sistema maniqueo es el dualismo. Hay desde toda la eterni¬ 
dad dos principios opuestos: el Bien y el Mal, la Luz y las TinieblaSi» *‘Cadá 
uno de e los, declara Mani, es increado y sin comienzo, sea el Bien que es la 
luz, sea rl Mal que es a la vez las tinieblas y la materia. No tiene nada en 
común el uno con el otro.. . la diferencia que separa los dos principios es tan 
grande amo la de un rey y un puerco. En su eseneja, la Luz primitiva ea la 
misma ce sa que Dios. No hay necesidad de añadir que este reino de la Luz 
es puranrente espirituar. 

Al cjpuesto de la Luz se encuentran las Tinieblas primitivas. Estas tocan 
la luz, la limitan. Entre los doi5 mundos no hay un abismo; el uno comienza 
justo donde el otro termina. Están yuxtapuestos sin confundirse. La oposición 
de sus níituralezas basta para S(3pararlos, El principio de las tinieb ias no es un 
segundo Dios, ya que por esen<rfa es lo opuesto de Dios. Su nombre propio es 
lá materi^ Hylé; es también, según el lenguaje de la multitud, el diablo o el 
díímonioji 


(4) P. Allaric, Les écrlfures fnanichéenne^s, h pág. 22. 
(5> Cron¿(\ogÍ€, trad. Sachan, pág. 909, 




La paz que reinaba entre los dos mundos era una paz precaria: provenía 
sobre todo de la ignorancia en que se hallaba el mundo tenebroso con respecto 
a su vecino. 

Pero cuando vieron el espectáculo de la luz admirable y espléndida, supe¬ 
rior a la suya, se reunieron y complotaron contra la luz en vista de mezclarse. 
Tal fue el origen de la lucha entre los dos mundos. Satán y los suyos, llegados 
a los confines del reino de la luz, produjeron im gran tumulto. Dios lo sintió y 
se asustó. Decidió enviar socorro a los que se encontraban en peligro. Evocó a 
la Madre de la Vida y la Madre de la Vida a su vez evocó al hombre primi¬ 
tivo. 

Pero el hombre primitivo era impotente para triunfar del demonio en alta 
lucha. Recurrió a un engaño para debilitar a su enemigo. Se entregó a suíS ene¬ 
migos como lina oveja en medio de lobos. Estos se precipitaron sobre él y lo 
devoraron. Las porciones de su alma, súbitamente sumergidas en la materia 
perdieron con la inteligencia el recuerdo de su condición primera. Pero su de¬ 
rrota no era sino provisoria. Debía servir para preparar el triunfo del Padre 
de las Luces, 

Este, en efecto, evocó una segunda creación, al Amigo de las Luces. El 
Amigo de las Luces evocó al Gran Ban; el Gran Ban evocó al Espíritu Vivien¬ 
te, El Espíritu Viviente estaba destinado a liberar los elementos espirituales 
devorados por los demonios. Un primer esfuerzo le permitió liberar al Hombre 
primitivo. Para acabar de separar la luz que había tragado las tinieblas, el 
Espíritu se hizo demiurgo; comenzó a organizar la materia de modo de sepa¬ 
rar los elementos luminosos de su ganga oscura. La mezcla que tenía a su dis¬ 
posición comprendía los principios del que había de salir el mundo. Si en el 
universo creado todo tiene un doble aspecto, bueno y malo, luminoso y oscuro, 
es en recuerdo de su origen, y porque los elementos puros no han encontrado 
su verdadero sitio. 

Hecho de espíritu y materia, participando a la vez de Dios y del diablo, 
Adán debía buscar la separación de los elementos luminosos que poseía en sí. 
El renacimiento se opera cuando el espíritu caído encuentra la memoria de su 
primer estado y se da cuenta de su actual miseria. La salvación tiene la cien¬ 
cia por condición esencial. Pertenece a Jesús comunicar esta ciencia a los 
hombres. Sólo Jesús es el maestro y el Salvador. El profeta se presentaba a sí 
mismo como el enviado de Jesús. ‘‘Mani, apóstol de Jesucristo, por la Providen¬ 
cia de Dios Padre”, escribía al comienzo de la Epístola del Fundamento, Pero 
los hombres perfectos, con la gnosis, no son sino excepción. La mayoría ha se¬ 
guido el deplorable ejemplo de Eva y Caín, que transmiten la vida por medio 
de la generación. Así se perpetúa la mezcla del bien y del mal; así se ha re¬ 
tardado la liberación de los elementos luminosos y el retorno hacia el Padre de 
las Luces, que es el último fin de la creación. 

Pero depende de cada individuo realizar en lo que le concierne el plaq 
providencial. Nacidos de la carne, tenemos el poder y el deber de vivir según 
el espíritu, de practicar en todo su vigor los preceptos de la moral que habían 
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Al respecto, es curioso señalar las semejanzas entre la infancia de Mani 
y los relatos de San Lucas sobre la infancia de Nuestro Señor. Las ajMexima. 
ciones muestran al menos que la leyenda de Mani ha sido en parte construida 
según los relatos anteriores y que no se podría tomar al pie de la letra las fór- 
muías de An-Nadim <7). 

El maniqueísmo tuvo una difusión extraordinaria en Europa, Egipto, Si¬ 
ria, Palestina, Persia y hasta en China y Mongoüa. 

La herejía arriana 

Ninguna filosofía de la Historia que prescinda de la lucha del judió con¬ 
tra la fe cristiana puede ser considerada como verdadera. San Pablo c^tifica 
la grandeza de esta lucha. Escribiendo a los cristianos de Tesalónica les dice 
aquellas palabras memorables que, desde entonces, han qu«lado como d 
de la Historia: “De los judíos, de aquellos que dieron muerte al Señor Jesús y 
a los profetas, y a nosotros nos persiguen, y que no agradan a Dios y 
contra tqdos los hombres; que impiden que se hable a los gentiles y se procure 
su salvación” (»). Y San Juan en el Apocalipsis: “Yo os traeré pronto algunos 
de esos que son de la sinagoga de Satán, que se dicen judíos y no lo son, sino 
que son mentirosos. Yo los haré venir a prosternarse a tus pies, y sabrán que 
yo te amo primera persecución grande contra los cristianos en el mun¬ 

do de los gentiles, la de Nerón, fue probablemente desencadenada a instancias 
de los judíos que rodeaban a su mujer, Popea ÓO). 

Las grandes herejías que agitaron a la Iglesia fueron levantadas y arma¬ 
das por los judíos. La herejía arriana de modo particular. El sacerdote judío 
^o, un antiguo discípulo de San Luciano de Antioquia, estaba Ann..rg¡,>ín 
de la Iglesia de Baucalis en Alejandría, cuando hacia el 330 comenzó a ense- 
ñar una doctrina herética y escandalosa. 

A la cabeza de la profesión de fe presentada a San Alejandro por Arrio, 
De Synodis, 10, Migne, P.G., tomo 26, c. 708, se encuentra una noción fimda- 
mental, común por lo demás a todos los discípulos de Luciano de Antioquia: 
Nosotros conocemos un solo Dios, solo agénnetos, solo inengendrado, solo 
eterno, sob anarjos, solo verdadero Dios.. . el Dios de la ley, de los profetas 
y de los siglos”. Es fácil sospechar por esta sola frase que para Anio, el Padre, 
solo verdadero Dios, se opone como agénnetos al Hijo, gennetos. Eii el pensa¬ 
miento de Arrio, agénnetos y gennetos se oponían necesariamente como increa- 
^ y creado porque tenía por sinónimos los términos engendrado y creado. 
De aquí esta idea familiar a los arríanos: no hay dos agénnetos, es decir, dos 
increados y dos principios, lo mismo que no hay dos infinitos o dos dioses. 


(7) Ibid., col. 1.859. 

(8) I, 2, 14-16. 

(9) II. 9. 

(10) William Thomas Walsh, Felipe'Tí, Espasa Calpe, pág. 266. 
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Ar|*io identifica los térmi 
neraciá i y no solamente la hii 
tnienzo o producción continge 
con el ; ?adre y por lo mismo 1 

En la génesis de la hereji 
judío abjandrino Filón. Es la 
Proverpios, VIII, 22, en que ] 
tenta: JEI Señor me ha creac 
que expresada en la profesión 
netamente formulada en Tlidí 
pre Pajlre. El estaba primero 
queriendo crear, hizo primero 
a fin de creamos por El”. La 
no es i|gual ni consubstancial 

Eí to alteraba la Trinidai 
una pe] sona verdaderamente < 
de los dempos no era verdad 

D( i hecho, hay en la doct 
termed o de Filón, y en part 
forma udeo-gnóstica de este 
mo en I que se encuentran, n 
de proveniencia diversa, sobr 

S£|bida es la gran extens 
por Ocjcíidente y Oriente, y lu 
dios, vándalos, ostrogodos, lo: 
en Eu|qpa. En el si^o XVI 
muy diferentes de aqüellas q 
dad, ninguna secta se presei 
Migue Servet rechaza la Tr 
tratánc ola de Dios dividido e 
dictori i la idea de Dios num 
cada ina es Dios. En maten 
los ani itrinitarios de la Refoi 


IOS engendrado y creado, pues par a él toda ge- 
unana, comportaba esencialmente la idea de co¬ 
ate. En esto negaba la consustanciaJidad del Hijo 
a divinidad del Hijo, Jesucristo. 

a arriana hubo mucha influencia del Logos del 
concepción del Logos-demiurgo, leferida a los 
a sabiduría dice, siguiendo la versión de los Se- 
io como comienzo de sus obras'\ IVIas supuesto 
de fe de Arrio, esta teoría está, po]: el contrario, 
a Orat, 1 contra crian riri. ‘‘Dios no ha sido siem- 
solo; el Logos y la sabiduría no (?staban. Dios 
un cierto ser que llamó Logos, Sal^iduría, Hijo, 
líonsecuencia de toda esta doctrina ns que el Hijo 
al Padre. 

1 y la cristología. La persona de Cristo no era 
iivina, ya que el Logos encamado la plenitud 
ero Dios. 

riña arriana infiltraciones platónicas, pero por in- 
icular por la teoría del Logos-demiurgo, bajo la 
filósofo judío. La herejía arriana es im sincretis- 
ívestidos de la dialéctica aristotélica, elementos 
e todo filonianos. 

ión que adquirió la herejía arriana. Se extendió 
ego a los pueblos germánicos: vtsigDdos, burgun- 
nabardos. Pero luego desaparecui sin dejar trazas 
renace con la Reforma, aunque en condiciones 
ue señalaran su primera aparición, A decir ver- 
itó como específicamente arriana. Sin embargo, 
inidad de las personas divinas consubstanciales, 
n tres partes. Faustino Socino mira como contra- 
éricamente uno y la de tres personas de las que 
a cristológica, las relaciones enitre los arríanos y 
ma no son menos netas. 


De los maniqueos a los albigenses 


Li penetración judía, y 
sentir a través de toda la E 
cathar:jsmo, en los movimient 
(hacia 1370-375), paulicianos 
taríno^ (hacia 1179), pasagi 
S ígún una tradición reí 
el maViqueo Fortunato, desp 


por lo mismo del Talmud y de la Cábala, se hizo 
Idad Media por las herejías maniqueas como el 
os novacianos (siglo III en adelanten), priscilianos 
(siglos VII-X), Bogomilas (927 - s:íglo XIV), pa- 
anos (hacia 1239), 

crida por el cronista Alberic de Ti'ois Fontaines, 
ués de haber huido de Hipona, se refugió en las 


P. G.. t. XXVII, col. 21. 




Gallas, donde encontró otros adeptos de Manes, sobre todo en Champagne. 
Tal sena el origen del culto dualista de Montwimer. ¿Hecho histórico o leyen¬ 
da? Nada se sabe. En 563, el Concilio de Braga, en España, redacta varios 
cánones contra el maniqueismo. Hacia el año 800, un anatema redactado en 
latín muestra que los maniqueos eran perseguidos en occidente. 

Cátharos. El catharismo posee los dogmas fundamentales del dualismo 
y de la maldad de la mateiáa, y como corolarios teológicos, la doctrina de un 
Cristo ficticio y el rechazo del Antiguo Testamento; como consecuencias mo¬ 
rales, la mterdicción del matrimonio y la abstinencia de la carne animal. Se 
propagará al comienzo del siglo XI por Francia central, Italia, España, Alema¬ 
nia e Inglaterra. 

Lejos de ser una filosofía cristiana, el sistema cátharo se relaciona con las 
especulaciones metafísicas y religiosas del paganismo. . . Aunque pagano en 
esencia, el catharismo ha querido adaptarse al cristianismo, pero ha sido a cos¬ 
ta de mil contradicciones; no ha conservado de él sino una forma ilusoria y a 
despecho de sus consideraciones cristianas destruía al cristianismo en sus doc¬ 
trinas esenciales y en su realidad histórica. 

Bogmnikis. Parece que los bogomilas fueron una rama del catharismo y 
que los orígenes del catharismo, tanto occidental como oriental, como los del 
bogomilismo deben ser buscados en Bulgaria. 

El bogomilismo adquirió en el siglo X una cierta importancia. No tardó 
en dividirse en dos iglesias divergentes. Su centro principal fue Filípolis, en 
Tracia. De una y otra iglesia irradió en todas direcciones y desde la segunda 
mitad del siglo X había ganado Constantinopla. 

En el origen, el dualism.o bogomila fue absoluto: admitía la perfecta igual¬ 
dad de dos principios, el uno y el otro, eternos. Una tendencia a mitigarlos se 
advirtió pronto, pues se atribuyó la eternidad al único principio bueno. Dios 
supremo, y se sostuvo que el principio malo fue un espíritu creado que se des¬ 
prendió del principio bueno por un acto de libre arbitrio. De aquí que en los 
bogomilas surgieran dos sistemas, o como se expresan los documentos occiden¬ 
tales, dos órdenes, el búlgaro, ordo de Bulgaria, que adoptó el dualismo miti¬ 
gado, y el ordo de Dngutria, en la Dalmacia. 

Se encuentran entre los bogomilas, junto con el dualismo, otras doctrinas 
cuyo conjunto constituye el catharismo primitivo: rechazo del bautismo de 
agua y del bautismo de niños, la comunicación del Espíritu Santo por la im¬ 
posición de las manos, la condenación del matrimonio, la condencaión del ali¬ 
mento animal, la negación de la presencia real de la Eucaristía, el desprecio 
por la cruz y las imágenes, así como de los edificios afectados al culto. 

Pauliciauos. Secta herética dualista que se difundió principalmente en 
la alta Siria y en Armenia, pasó a Frigia, después a Bulgaria y se propagó en 
Occidente bajo diversos nombres. El principal personaje que dio a esta secta 
su verdadera forma y su existencia particular parece haber sido un Constanti¬ 
no, que se hacía llamar Silvano, originario de Mananalis, cerca de Samosata, 
en el siglo VIL 





1 ^ de los paulieianos era la «listinción entre 

el Dios bueno. Señor del cáelo. Creador de las almas, que debe solo ser adora- 
^ y el ÍJiTO malo, el ^miurgo, creador y señor del mundo sensible. Para ellos 
toda matem es mala. Este dualismo es netamente marcionista, pero es posible 
que no ki fuese en su origen y <iue el dualismo pauliciano fuera maniqueo con 
una evolución hacna el marcioiiismo. \ 
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lúpal del catharismo ha sido Albi y quizás Tou- 
illaron en los siglos XI, XII, XIII. Para exter* 
i movilizar a los arzobispos de I'.Wbona, Arlés, 
ondes, barones y caballeros de Francia, al rey 
Tours, al abad del Cister y a loí» arzobispos 
en IcM cátharos, el dualismo constituye el fon- 
ipios, decían. Pero sólo el prindpio bueno es 
tus, los cuatro elementos y de estos elementos 
1 mundo. De la Trinidad no conservaban sino 
lijo una creatina. La Iglesia se habría coixom- 
itantino. En moral, al ser mala la materia, pre- 
üoluto y dividían la organización er. dos clases, 
creyentes. Los perfectos eran, prácticamente, 

dose a “La edad de oro de los judíos de Oc” 
;icas que circulaban cuando la Jaenjjía cáthara 
más fecunda, aquella que, subteminea y mís> 
i. Cábala’. “Por falta de documiuitfLción expío* 
ntemente hasta hoy los orígenes y el desamollo 
1 Media occitania... Se vería ciertiunente más 
lio menos apasionante de las reiacínnes doctri- 
iiros... No es menos cierto que judíos y cádia- 
is y los otros bajo la autoridad l>en(ivola de los 
iertamente una razón de alianza «itre cátharos 
lie enfrentar a su adversario comúii; la Iglesia 
'dría serles, por motivos dif«renl:es, igualmente 


hom Scholem en Les Origines de la Kabbaie adviert*} que “todo 
bemos de los antiguos cabalistas y de sus grupos viene <lel Langue* 
[as ciudades como Lunel, Narbona, Posquieres y quü;ás también en 
larsella. Arles encontramos las primeras personalidades <iue nos son 
como cabalistas. Sus discípulos han transplantado enseguida la tra- 
balística a España, donde debía tomar raíz en localidsid^ como Bur- 


(12) Ferdmand Niel, Atbtgeqis et cathares, Presses Univ., París, 1965, pág. 76. 

(13) Amumd de Lunel, L'agt d'or den iuifs d’oc, Aspect du génie d’Israel, pág. :161, citado por 
MauMcio Cariavilld, Judaismo e Iglesia Católica, pág. 58. 

(14) AubiM, París, 1966, págs. 22-25. 




gos, GCTona y Toledo, y de donde se ha difundido también a otras comunida¬ 
des judias... 

el Mediodía es más que esto, una región de alta tensión religiosa, 
de un^ensión que no tiene igual en otros países de cultura cristiana. En va- 
nos medios del Languedw no es ya, en esta época, el cristianismo que reina, 
smo la rehgión dualista de los cátharos o albigenses, cuyo carácter fundamen¬ 
tal ha sido objeto, no sin razón, de una larga controversia. .. Hoy prevalece 
otra opuuón generalmente aceptada: tenemos que vemos con una religión 
qu^ utdizando ciertas nociones cristianas, sapa los fundamentos mismos del 
OTStianismo. Un problema difícil que no ha podido ser zanjado todavía es el 

«" b 

Provenza, que ha conocido igualmente en el siglo XII 
^ alta floración, prosperaba en esta época en un medio en que 
el cnstiamsmo católico marcado con el sello de la ortodoxia tenía que luchar 
1 raímente por su ^stencia, donde había perdido efectivamente su influen¬ 
cia m ^ph^ circuios, tanto en la clase dominante de los feudales y de la 
^ballena y de sus representantes culturales como en las capas populares en¬ 
tre los campesinos y pastores”. ’ 

Y ^rshom Scholem se ve obligado a reconocer las relaciones de cátharos 
con judíos cabalistas. Hablando de los primeros, dice, que “su antisemitismo 
metaíisico no les impedía necesariamente proceder cuando la ocasión se pre- 

sen-aba a cambiar puntos de vistas con los judíos adversarios como ellos del 
catolicismo . 

rl I El asunto de los templarios es imo de los más resonantes 

de la Historia. Después de siete siglos no se ha Uegado a determinar con segu- 
dpn c Verdad en las acusaciones que se levantaron contra esta or- 

de verdad contra el proceder de Felipe el Hermoso y de 
Orden ^ verdad sobre el juzgamiento y condenación de la 

Sm mbargo, hay que reconocer que la documentación que existe sobre 

para emitir un juicio sereno y en cierto 
o definitivo. M. Michelet dS) ha reunido en dos grandes volúmenes los do- 
umentos mas importantes de esta gran causa, como los interrogatorios hechos 
en P^is en 1307 por el tribunal de la Inquisición y después todo el procedi- 
rT® comisarios pontificios desde agosto de 1309 hasta mayo de 

1311. De estos procesos resulta una tan vasta y ponderada mole de testimonios 
y de confesiones concordantes a cargo de los acusados que es imposible dudar 

imputaciones, la mayoría gravísimas’ 
que fueron formuladas 06). Y no se diga que estas acusaciones fueren arranca¬ 
das por las torturas, ya que tanto el protestante Wilcke, en la Historia de los 

(.5) M. Michelet, Proces des Templiers, París, Imprünerie Royale, 1844-1851. 

(16) La Civiltd CattoUca, Roma, 1866, Aliño 17, vol. VII, pág. 699. 
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i®, como el mismo Michelet, director del Procos des lempUers, y su 
1 no es sospechoso, atístiguan que el interrogatorio sestenido por el 
Istre y por más de un centenar de caballeros wi París fue: conducido 
bees pausadamente y con miramiento y dulzura. Por lo de¡i^ es cier- 
kguno de los ciento cuarenta caballeros que fueron examinados por 
dor Fray Imberto en el primer proceso de 1307, ningiuno de Iot se- 
\o& caballeros investigsidos por el Papa y los card^aJes en Poitiers, 
le los grandes oficiales de la Orden que al mismo tiem]?o que el Gran 
fueron exaióinádos poir tres cardenales en Avignon, uinjfuno^ de los 
} treintiún caballeros que fueron examinados por siete iiomisarios pon- 
L París entre agosto de 1309 y mayo de 1311, ninguno de todos éstos 
a tortura En los interrogatorios no se les exi|;ía otra c^ 
ramento de decir la verdad y sobre la fe de este juradiento se recibía 
sxposición: “Prestado el jurcmento de que sobre todas !as cosas en 
dirían la pura y plenc. verdad, libre y espontáneamente, sin ninguna 
ni terror, depusieron y confesaron", etc. Así atestigusi el Papa en la 

: in excelso 08). 

íuáles eran los delitos de que se acusaba a los caballeros templarios? 
mes delitos a que el Papa hace mención en la Bula Vfox in excelso y 
son, por ejemplo, blasfemar y renegar de Jesucristo, (íscupir sobre la 
Lcticar ritos obscenos en el acto de su secreta iniciación, adorar una 
e ídolo, el célebre Bahomet <i»), en sus asambleas secretas, el tener por 
dones nefandas contra natura y abandonarse a ellas libremente, el con- 
absolverse mutuamente, aunque simples laicos, de sus pecados; estas 
«lormidades semejantes fueron atestiguadas y confesadas por más de 
mar de templarios y no ya por oscuros servidores de la Orden, sino 
más .conspicuos caballsros, por los preceptores y oficiales mayores y 
dsmo Gran Maestre. Fueron confesadas repetidamenbs de’mte de los 
)res, de los obispos, de los cardenales y del mismo Papa, frecuente- 
on las muestras más sinceras de arrepentimiento. 

as confesiones no tuvieron lugar solamente en Francia, ctue era toda- 
;de y nervio principal de la Orden, sino en Inglaterra e Italia y otras 
londe los témplarios tenían casas y podían ser examinadc'S, de manera 
xuTupdón de la Orden era, si no universal, ciertamente bastante ex- 
Y no sóloi extendida; también antigua, puesto que é\ Oan Maestre 
lonfesaba en 1307 que al ser, cuarenta y dos años antes lecibido en la 
tiabía también renegadlo de Cristo, según el impío y obsc<sno rito intro- 
se desconoce cuánto tiempo antes 


(17) Ibjjj., pág. 702. 

(18) Ibj|a., pág. 702. 

(19) El i I andrógino chivo-cabra de 


El andrógino chivo-cabra de Mendes (demonio cabrío), que según Iglesia Romana fue 
adorado por los templarios. Peie a la naturaleza demoníaca que se le asigna, H. P. Blavatsky 

f ^iene que era un símbolo liermético-cabalístico que derivaba en Ainmón, el dios de ca- 
i de camero dcl Bajo Egipto, el cual sirvió lamentablemente para ciertos designios ecle- 
ticos (?) Zaniah, D/cc. Esotérico, Kier, Buenos Aires. 1962. 

Civiltá Cattolica, ibid., pág. 700, 


El problema de los templarios plantea una cuestión delicadísima, sobre 
todo si tenemos en cuenta que la masonería moderna se presenta como conti¬ 
nuadora de los fines de la misma Orden del Templo. Cuáles son estos fines lo 
revela magníficamente una obra que, escrita en tono novelesco, refleja, sin em¬ 
bargo, un aspecto digno de ser considerado seriamente. Nos referimos al libro 
del periodista Gérard de Sede, Los templarios están aquí en el que se re¬ 
laciona la Orden de los templarios con los cabalistas, gnósticos y assassinos. 
A su vez, la doctrina de los assassinos se sitúa, leemos aquí, en la línea del 
hermetismo, de la Cábala y de la gnosis, que todavía se complace en elevar 
a un más alto grado de abstracción También se dice que ‘'la Iglesia cris¬ 
tiana reconoció rápidamente a un enemigo del orden, maléfico y poseedor de 
enigmas, en la gnosis alejandrina ^^3), , , pero ya veremos que su existencia es 
aún fuerte y que sus hermanas, la Cábala y el hermetismo, junto a ella, se con¬ 
tentarán con caminar por la senda sombría esotérica, no conforme además con 
sus otrígenes, transmitiendo de siglo en siglo su herencia ritual e ideológica, 
de la que ciertos ritos pitagóricos forman aún buena parte''. 

La orden de los templarios recoge todo el movimiento de ideas y revolu¬ 
ción que venía moviéndose en el mundo subterráneo de la Edad Media, y del 
que los judíos eran los más poderosos impulsores. La subversión no se concen¬ 
traba en un punto, sino en todos los tejidos de la sociedad cristiana. 

Pero, para los fines de nuestra obra, vamos a centramos en dos autores 
que reflejan de modo expresivo la influencia cabalística en la Edad Media, in¬ 
fluencia que era contrarrestada por la fidelidad a la Iglesia y a Cristo de que 
estuvieron llenos los santos, doctores y el pueblo cristiano de aquella Edad de 
fe. 


Juan Scoto Eriúgena 

Para situar a Juan Scoto Eriúgena en su medio, que fue la Escuela Pala¬ 
tina de los Carolingios, hay que señalar el cuadro donde se desenvolvió toda 
la vida social-política y cultural de la época. 

Los historiadores judíos Max L. Margohs y Alejandro Marx en Histoire 
du Peuple Juif señalan que “los judíos de todo el reino franco participaron 
de los beneficios de un régimen firme.'Bajo Carlos el Grande, o Carlomagno 
(768-814) y de su hijo Luis el Piadoso (814-840), los judíos, gracias a sus 
relaciones con sus correligionarios del exterior, concentraron entre sus manos 
todo el comercio del país, y especialmente la exportación e importación de 
mercaderías. Un judío, Isaac, formaba parte de la embajada enviada por Car¬ 
lomagno a Harún-al-Raschid, y fue de ella el único sobreviviente. Los comer¬ 
ciantes cristianos tributaban al Tesoro una undécima parte de sus beneficios, 

(21) Editorial Bruguera, Barcelona, 1963. 

(22) Ibid., pág. lio. 

(23) Ibidv, pág. 108. Ver también Louis Charpentier, Les mystéres templiers, 1967, Robert 
Laffont, París. 

(24) Payot, París, 1930, pág. 323. 
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(26) I.» historia dpi pueblo judío en F.uropa. IV. piíg. , 04 . 

(27) lif-, philosophie médiévale. 2? Ed., pág. 206. 






radora de Eriúgena fue la Cábala». Escoto enuncia a veces: ut sapientes He- 
braeorum tradiderunt. ¿Conocía el filósofo esta tradición por sí mismo? Lo 
dudo, contesta Vulliaud, pues a menudo, cuando Escoto cita etimologías saca¬ 
das del hebreo, lo hace según San Jerónimo o simplemente copiando a su maes¬ 
tro el Areopagita.. . Sin embargo, si bien ignoramos el modo en que conocía 
la Cábala, es innegable que habla su lenguaje y frecuentemente se encuentra 
en el De divisione naturae un simbolismo idéntico al simbolismo Cabalístico”. 
(P. Vulliaud, Entfetiens idealisteSy 25, 3, 1910). Hay aquí un filón a aprove¬ 
char, máxime cuando el esoterismo de la Cábala estaba por cierto propagado 
y era más o menos conocido por los cristianos en el siglo IX. Ya J. Brucker 
(Historia critica phÍlosophia€y Leipzig, 1743) había relacionado, bastante ne¬ 
ciamente por lo demás, las doctrinas de Eriúgena con la Cábala <28)^ 

En todo caso, la comparación de las doctrinas fimdamentales de Eriúgena 
con la Cábala no deja de producir y suscitar sorpresa. 

1. El concepto de Dios: La teología negativa que usa Eriúgena se opo¬ 
ne a que el infinito pierda su rango supremo, lo que sucedería si, queriendo 
designarlo, definirlo, se lo encerrase en una determinación; ella niega que pue¬ 
da ser determinado; niega que sea, es decir, que sea accesible a la inteligencia 
y expresable por la palabra. La teología afirmativa se ocupa sobre todo de 
Oíos, en tanto causa, y la causa se expresa en lo que produce y porque estu¬ 
dia los efectos; esta teología puede afirmar algo sobre el ser eterno; se ocupa 
de Dios que es una causa infinita, mientras que la teología negativa se ocupa 
de Dios que es la infinita sustancia. 


‘‘Y a pesar de las apariencias estas dos teologías no se contradicen. Di¬ 
ciendo «Dios es verdad», o Dios es sabiduría, la segunda no entiende que la 
sustancia divina sea propiamente verdad o sabiduría, sino que puede ser lla¬ 
mada verdad o sabiduría por la aplicación metafórica al creador de un nom¬ 
bre que conviene a la creación. Diciendo «Dios no es verdad» o «Dios no es 
sabiduría», la primera afirma que la naturaleza divina incomprensible e inefa¬ 
ble, no es propiamente verdad o sabiduría, aunque pueda metafóricamente ser 
así llamada” (29) 

Hemos de ver, al exponer la opinión de Santo Tomás sobre la cuestión 
presente, que Eriúgena rebaja demasiado, hasta el agnosticismo, nuestro cono¬ 
cimiento de Dios. Lo mismo ha de acaecer con La naturaleza divina. “No se 
puede definir a Dios sino negando lo que no es, y cuando más se niega así, 
más se afirma que Dios es nada, es decir, nada de lo que es para nosotros, 
nada determinado; y esta negación es la afirmación más alta, siendo toda de¬ 
terminación una negación mas alta. Dios no es nada, y esto no es solamente 

(28) Dict. de Théol. Cath., Erigéne, col. 409, art. de F. Vemet. 

(29) De Divisione naturae, 1, I, cap. XIV, col. 461; F. Vemet, Dict. de Théol. Cath,, Erigéne. 

col. 413. 
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una formii de nuestro pensamiento, sino que así se conoce Dicis a, sí mismo, 
sabiendo que no es nada y que esta nada es superior a todo'* 

Aquíj aparece el omnis determiimtio est negatio, 4e Espinos^ y Hegel, y el 
Eiji-Sof d# la Cábala, que se ha de hacer más sensible en el concepto de crea¬ 
ción. I 

El concepto de creación: “De la super-esencia de su naturadeza en la 
cual se di|^ no-ser, in qm dicitur non-esse, por un primer grado se crea a sí 
mismo, a |?e ipso creatur, en las causas primordi^es y se convi^te en el prin¬ 
cipio de tWa esencia, de toda vida, de toda inteligencia... Después, descen¬ 
diendo de las causas primordialets que constituyen como un intcírmediario en¬ 
tre Dios )’ la creatura, se realiza en sus efectos, in effectibus ipsarum fit,, . 
Enseguida, por las formas múltip»les de estos efectos, viene y llega hasta el úl¬ 
timo ordeh de la naturaleza eterna, que comprende los cuerpos. Todas las co¬ 
sas son, piies, a !a vez creadas y eternas, Scoto pretende encontrar <ísta doctri¬ 
na en la E,scritura, en San Agustin, en el pseudo-Dionisio. Las otras cosas que 
se dice que son, sólo son teofanías, ipsius teophaniae sunt. "Dios, tn consecuen¬ 
cia, como 4ice San Dionisio el ^.reopagita, es todo lo que verdadei-amente es 
poique ha hecho todas las cosas y se hace en todas, facit et fif*. El mismo re¬ 
sume su doctrina distinguiendo cuatro clases de causas; a) qtme creat et non 
creatur; bl quae creatur et creat; c) quae creatur et non creat; d) quae 
iwc creatur nec creat. Aparte de] pseudo Dionisio y San Agustííin <}ue las ha¬ 
bían cristiíinizado, Scoto ericuent’a y reconstruye a Proclo y a Plotino. Conser¬ 
va el término creación, pero como los monistas modernos, separando el térmi¬ 
no de su íiígnificado. El Concilio de Valencia, que condena sus errores sobre 
la ]3redestjnaeión, previene contra el resto de su doctrina. Condenaciones ex¬ 
presas fulpúnaron contra su De divisione naturae cuando las escuelaí Chartren- 
ses intentaron resucitarla 

El concepto de creación en Eriiigena se acerca mucho al de emanación 
y al de uj^a emanación eterna. EIriúgena la llama difusión. Inefíahilis diffusio 
et facit onñ^nki, et fit in ómnibus, et omnüi est (La inefable difusión y hace to¬ 
das las cosas, y se hace en todas, y es todas las cosas). Pero esta concepción 
no deja de sentar una contradicción con la doctrina de los Padres, quienes con- 
cuerdan en afirmar que Dios ha creado el mundo de la nada. ^rCómo llamar 
eteirno a lo que ha comenzado a ser? ¿Cómo son las cosas eternas a la vez que 
hechas de la nada, es decir, existentes antes de haber sido hechas? Eriúgena 
resj3onde a esto que hay que mí ntener la eternidad de la creación, que Dios 
no la precede sino con una anteiioridad lógica, pues en Dios ncj hay acciden¬ 
tes. Que e . mundo sea eterno y creado no debe sorprender, puesto que tam- 
biéa Dios ^s eterno y creado, permaneciendo en sí mismo perfecto y más que 
perfecto, s|}parada de todo y metido en todas las cosas, haciendo todas las co¬ 
sas, conviiipéndose en todas las cosas W) 1 P 


(30) De ruiturar. I, íí. cap. XXVni-XXX., col. 586-589: F. Vemet. ibid, cil. 414. 

(31) H. Pirjrtrt!, Dict. de Theoi. Caih., art. Crcation, t. Mí, coi. 2080. 

(32) r, Vcijaet, Dici. ele Thcol. Cath., art. Eri}*ene, col. 416. 



Después explica la creación ex nihilo en el sentido de que Dios era cuany 
do las creaturas no existían y que existiendo eternamente en las causas pri¬ 
meras y, como tales, conocidas de Dios solo, las criaturas en cierto modo han 
comenzado cuando aparecieron con accidentes de cantidad, calidad, etc., que 
reciben en el tiempo y que las manifiestan. Precisemos todavía. En la creación 
ex nihilo, el nihilum es Dios mismo, quien es insinuado en la negación de to^ 
das las cosas que son propiamente, porque es exaltado sobre todo lo que se 
dice y se entiende, que no es nada de las cosas que son y que no son, que se 
saben mejor no sabiendo 

En efecto, ¿cómo ha creado Dios a todo el mundo en el Verbo? El ve las 
cosas, y para El, ver es crearlas. Pero no ve otra naturaleza que la propia; an¬ 
tes de la creación no había nada más que El mismo, se ve pues y se crea a Sí 
mismo; la creatura es eterna en Dios, su fundamento necesario, y Dios es crea¬ 
do eU' la creatura, pues por ella se hace visible, inteligible. 

Varias veces, en el diálogo, el discípulo ha proferido gritos de escándalo, 
y el mismo maestro ha experimentado la sensación del vértigo. Declara que, 
“para remontarse a estas alturas, es preciso un espíritu despojado de imagina¬ 
ciones terrestres y la gracia que Cristo nos ha brindado con su Encarna¬ 
ción” W. 

El pensamiento de Eriúgena no puede asimilarse de manera más homo¬ 
génea con el de la Cábala, que hace del Ein-Sof la nada y una nada que se 
crea y realiza en los Sefirot. Sin embargo, ello no impide que apurando mu¬ 
cho sus expresiones, pueda darse a éstas una interpretación compatible con el 
dogma católico de la creación. Pero de cualquier manera, la influencia caba¬ 
lística existiría, ya que el pensamiento de Eriúgena no logra una formulación 
que supere realmente la contradicción del pensamiento cabalístico con la doc¬ 
trina católica. 

La creación inferior y el hombre: Entre el mundo intelectual, que se 
desarrolla en el mas sublime de los ángeles, y el mundo sensible, que descien¬ 
de hasta la mas mfima de las creaturas sin razón, está la naturaleza humana, 
que tiene algo del uno y del otro. El hombre no debe ser definido como “un 
animal razonable , sino como una nocion intelectual hecha eternamente en la 
mente divina . Esta definición no se detiene en los accidentes, sino que va 
directamente a la sustancia y se encuentra en Dios. Centro de la creación, re¬ 
sumen del universo, el hombre es el mediador y el salvador (^5), 

Su imagen es la imagen de la Trinidad. La única diferencia es que la Tri¬ 
nidad divina es increada y que ella es Dios por excelencia de su esencia, mien- 
tras que la trinidad del alma es creada por aquella de la cual es imagen, y no 
es Dios sino por largueza de la gracia divina. Todas las otras diferencias resul¬ 
tan del pecado. Al cuerpo mortal, el alma se le ha unido después del pecado, 

(33) De Div. nat., 1, ÍU, cap. XXIÍ, col. 686-687; F. Vernet, ibid., col. 416. 

(34) F. Vernet, ibid., coi. 417. 

(35) L. IX, C. Vlíl, col. 768; F. Vernet, ibid,, col. 417. 


1 ,/f T 



como un instrumento fabricado de algún modo a imagen suya. Antes del pe-, 
cado, el cuerpo del hombre era espiritual e inmortal, como habría de serlo lue¬ 
go de la resurrección. Todo lo que permanece inmutable en el cuerpo corres¬ 
ponde a su condición primitiva; todo lo que es cambiante y diverso ha sido 
agregado después de la caída. Las diferencias innumerables debidas a las múl¬ 
tiples combinaciones de los cuatro elementos, susceptibles de crecimiento y 
disminución, forman el cuerpo material, vestidura del cuerpo espiritual, inte¬ 
rior, primitivo, forma idéntica, universal, común a todos. Se sigue que antes 
del pecado la generación humana no existía, pues tampoco entre los ángeles. 
Tampoco existía la distinción de sexos, como no existirá en el cielo 

También es cabalística esta idea de que el hombre antes del pecado sería 
un ser puramente espiritual, que se manifestaría en cuerpo material sólo des¬ 
pués del pecado. Igualmente es cabalística la nudicia que se atribuye a los ór¬ 
ganos de la generación y a la sexualidad. 

La predestinación de los malos: Si Eriúgena tiene el mérito de mantener 
contra Gotescalc, que Dios quiere la salvación de todos, que no predestina a 
los reprobados al castigo, sin que exista de parte de ellos la falta, que el pe¬ 
cado proviene de la libertad del hombre, no tiene razón en rechazar toda dis¬ 
tinción virtual entre los atributos divinos y en no reconocer que el pecado pue¬ 
de ser previsto por Dios y el castigo del pecado previsto y predestinado, que 
la pena, aunque teniendo un carácter negativo en tanto privación de Dios, es 
formalmente la manifestación de la justicia divina. Aquí y allá, en este tratado, 
despuntan los errores que se expandirán en frondas lujuriosas en el De divisione 
naturae (37). 

La reintegración de la humanidad en Dios: ¿Debe la humanidad entera 
retomar a Dios? se pregunta Eriúgena. Responde que, en efecto, el mal, que 
Dios no hace, y el castigo del mal, serán abolidos y borrados de la creación, 
se trate del demonio o del hombre culpable (38). Si es así, ¿qué de los suplicios 
que dice la Escritura? Para comprenderlo es necesario desprenderse de las 
groseras ideas del pueblo: no habrá castigos materiales, ni un lugar situado 
debajo de la tierra donde estos tormentos se inflijan. El suplicio estará en las 
conciencias. La humanidad entera retornará a su estado primitivo. Esto es el 
paraíso. Todos reunidos en el paraíso, los elegidos estarán en pensamiento cer¬ 
ca de Cristo por el amor, bienaventurados, deificados, sin poder, sin embargo, 
elevarse hasta Dios y volverse una sola cosa con Dios, pues Cristo, cabeza de 
la Iglesia, se lo ha reservado; mientras que los reprobados se sentirán lejos de 
El por su perverso pensamiento. Darse cuenta de que están lejos de Cristo, le¬ 
jos de Dios, es su juicio. Permanecer lejos de El por el pensamiento y la direc¬ 
ción de sus actos es el infierno. Las descripciones de un infierno material da¬ 
das por los Padres no son más que modos de expresión de que se valían ante 
oyentes camales. Pues los suplicios de los impíos no detendrán el retomo de 

(36) F. Vemet, ibid„ col. 418. 

(37) F. Vemet, ibid., col. 420. 

(38) L. V, C. XXVII, col. 921 citado por F. Vemet, ibid., col. 421. 





la humanidad a Dios. La humanidad tota in ómnibus est et tntn • ■ t- 

como el sol traspasa la suciedad sin oscurecer sus ravos flh 
por las tinieblas de los pecadores; las faltas del individuo no a T 
tampoco las penas infligidas a estas faltas; Dios conservará en l^n^"^' 
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de des^oUos y la marcha de las ideL no pe^X iScfsS laT^^^^^^ 
leza, tal como él lo explica, escapará al mal y sus consecuencias- W n * 
serán siempre castigados. Esto es muy misterioso- ñero si en roH Perversos 
desfallece no sólo la humana sino la inteligencia angélica, sé paciente rda^I^ 

gar al divmpe incomprensible poder y hónralo con el silencio (39). * ^ ^ 

ApreMn general sobre Eriúgena : 1) Las fórmulas de apariencia pan 
teísta abundan en las obras de Scoto. Dice y redice de mil maneras que toS¡ 
las cosas salen de Dios, que están en las ideas divinas, que las ideas^stán en 
Dios, sacadas de Dios mismo, que están en el Verbo y engendradas en él que 
Dios es el ^r de todas las cosas, que todas las cosas, salidas de Dios retorna 
rán a El. ¿No son la expresión franca del más riguroso panteísmo? Cuando se 
mira de cerca, surgen las dudas. Y se percibe que estas 
mejantes las toma de los escritores ortodoxos. ^ ^ 

embargo, cualquiera sea el juicio que merezca la ortodoxia de 
coto Eriugena mismo, hay que reconocer que se pueden sacar de sus obras 
los peores errores. Abelardo tomó por base de su doctrina sobre Dios el simbo 

trín^Dortó de Chartres, o de Bene, 

al df iTmoTSÍ ’ l t metafísica 

ae la moral. Los documentos revelan la relación de Amaury con Eriúeena 

el S d^üS d el Concilio de Leján (1215). Se ha observado que 

rJií r. «n I ^ u condenado con el de Amaury el De 

T<mts, o De las divisiones , recuerda el principal escrito de Eriúgena’ Hasta 

dafo r?’ ^ ^ l‘\he^rodoxia de la Edad Media procede, por 5^ destfa- 
d^ o directamente de Juan Scoto Eriúgena. Y en los tiempo^ modernos citó 
heos -no ae una doctrina segura, como Federico Schlegel o Ba^er- han la 
menta^^ que la escolástica no se haya acercado más a las enseñanzas erTuge- 

SaníenSiST''® ^ q'^e llega Gustavo A. Piemonte en 

P tta , en un articulo que se centra sobre la creatio ex nihilo, punto cla- 

(39) L. V. C. XXXIII, col. 950. citado por F. Vernet, ibid.. col. 422. 

(40) F. Vcriiet, ibid., col. 430. 

(41) ^ota^ sobre !a Crcutio ex nihilo" en Juan Scoto Eriúgena, nP 87, 1968, pág. 57. 
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(42) T. III, pá^j 621, Lcipzifj, 174,-i, citado por F. Vemet, ibid., col. 409. 

(43) Pájí. 62 n; edie, franc., pág. 370. 

(44) 1936, vül. 25, págs. 87-119. 

(45) Púgs. 286-2>17; 331-332; 336: 363. 

(46) Pú^s. 397; ^12. 

(47) Pius. 445-4Í|4; 464-465. 

(48) Sapivntia, níim. 88^ 1968. 
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al círculo de los discípulos de Jochanan bén Zaccai, hacia el fin del priUier si¬ 
glo después de Cristo. Tenemos también buenas razones para sostener que la 
mayor parte y también la más esencial de su herencia espiritual ha sido reco¬ 
gida en los conventículos esotéricos y después en aquellos círculos que al fin 
de la época talmúdica intentaron, en toda una literatura, ima síntesis de su nue¬ 
va visión religiosa del mundo” <^^). Hasta aquí Scholem. 

Scholem hace remontar el esoterismo mucho antes de Scotó Eriúgena. Con 
ello basta para excluir la influencia de Eriúgena sobre la Cúbala. Con mayor 
razón, si como pensamos nosotros, la corriente gnóstica judía se venía desarro¬ 
llando desde muy atrás hasta hacerla remontar a la cautividad de los hebreos 
en Egipto, aUá en el siglo XVI A.C., como lo hemos defendido en el capitulo 
III de la presente obra. Y es evidente que el tema de la creación constituía 
uno de los favoritos de la tradición gnóstica judía. Por ello, se hace difícil, si 
no imposible, que un filósofo cristiano, solitario allá en el siglo IX, haya po¬ 
dido imaginar e inventar unas especulaciones que constituían el tema obligado 
de las especulaciones cabalísticas. Lo correcto es imaginar que, de una u otra 
manera, ese filósofo haya caído en la órbita de un círculo esotérico judío.** Por 
ello hemos adjudicado tanta importancia a la información que dan los historia¬ 
dores judíos sobre el intenso intercambio comercial y cultural judío en la época 
carolingia, primero con Carlomagno y luego con Carlos, el Calvo. La Escuela 
Palatina, que adquirió tanta significación con los carolingíos, debía haber su¬ 
frido la influencia de algún círculo judío. Por aquí debía orientarse la investi¬ 
gación si quiere llegar a resultados positivos. La mera especulación neoplató- 
nica no ofrece suficiente fundamento para la interpretación cabalística, como 
lo demuestran los comentarios de Santo Tomás al pseudodionisio, En cambio, 
el neoplatonismo y la exégesis bíblica del Génesis, en manos de teósofos caba¬ 
listas, que operaban desde antes del advenimiento del Cristianismo, explican 
sobradamente la corriente esotérica que aflora en la época cristiana y que no 
podía manifestarse antes por escrito no sólo por ser deliberadamente esotérica 
y secretísima, sino por estar severamente reprimida por el rabinismo ortodoxo 
y por la represión que de ellas se hacía en el mundo cristiano. 

Precisamente en La Kabbale et sa symbolique, el mismo Gershom Scho¬ 
lem hablando de la identificación de Dios con la Nada original advierte que 
ella no es sino la consecuencia que los místicos judíos han sacado a través del 
mantenimiento de las antiguas fórmulas, Y añade: *‘E1 caos, que había sido 
eliminado en la teología de «La creación a partir de la nada», reaparece en 
nuevas fórmulas metamorfoseadas”. Es claro que estas antiguas fórmulas son 
anteriores a Juan Scoto Eriúgena. 

A igual conclusión se llega desarrollando los principios que sobre La 
Kabbale da el insigne maestro George Vajda, quien reconoce que es “legítimo 
afirmar que la doctrina cabalística es muy antigua. Tan antigua como la pe¬ 
netración de la gnosis en el judaismo, aun probablemente anterior al cristianis¬ 
mo dos o tres generaciones” Y cómo se movía este esoterismo judío lo 


(49) Le grandi correnti..., págs. 64-66; edic. franc., pág. 53. 

(50) Introduction a la penséc juive du mayen age, J. Vrin, París, 1947, pág. 198. 
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unidad como verdadera y propia, sino como colectiva y similitudinaria como 
cuaimo se dice que muchos hombres son un pueblo y muchos fieles ima Igle¬ 
sia. En suma, Joaquín comprometía la unidad divina y te rminab a en una es¬ 
pecie de triteísmo. 

^ tewia sobre Ja historia de Ja humanidad: A este triteísmo teo- 
correspondía de alguna manera un triteísmo histórico. Aquí Joaquín dis¬ 
curría que Si el Antiguo Testamento era figura del Nuevo, el Nuevo lo es a 
^ vez de ima tercera economía que reemplazaría a la segunda. Y si el Antiguo 
Testóte era la edad del Padre, y el Nuevo la del Hijo, había que esperar 
una tercera, la del Espíritu Santo. Hubo un tiempo, decía el abad Joaquín en 
que los hombres vivían según la carne y es la época que comenzó con Adán 
y que dnró hasta Jesucristo; hubo una segunda, en que vivió según la carne 
y el espintu, y habrá una tercera que se vivirá según el espíritu y que durará 
baste el fm del mimdo. La primera de servidumbre, la segunda de sumisión 
fiü^ y la tercera de libertad. Cada una de estas edades está como personifi¬ 
cada en (hstmtas clases de personas: la primera en la gente casada, la segunda 
en los clérigos y la tercera en los monjes. 

En esta tercera época, la Iglesia visible, sin ser destruida, será de alguna 
m^wa absorbida en la Iglesia espiritual; el orden clerical de la segunda edad 
podrá tener su sitio en el orden espiritual. 


El abad Joaquín no se contentaba con afirmar el futuro advenimiento de 
la tercera edad, sino que anunciaba una gran persecución, a corto plazo- des¬ 
pués un período tranquilo; al fin “la revelación del Evangelio eterno aquel 
que el Angel del Apocalipsis lleva a través de los cielos”. 


La doctrina del abad Joaquín sobre la Trinidad fue condenada en el Cuar¬ 
to Concilio de Letrán. Y su doctrina sobre las tres edades fue vivamente cen- 
sura^ por Santo Tomás (53). “De dos maneras, enseña éste, pueden variar los 
^dos del mimdo: la una, según la diversidad de la ley. De este modo no su¬ 
cederá al estado de la ley nueva ningún otro estado. Sucedió al estado de la 
ley, el de la ley nueva, como un estado más perfecto a otro imperfecto. Pero nin¬ 
gún estado de la presente vida puede ser más-perfecto que el estado de la ley 
nueva, pues n^a puede haber más cercano al fin que lo que inmediatamente 
i^roduce CT el ultimo fin. Y esto hace la ley nueva. Y añade Santo Tomás: 

C-uenta Dionisio tres estados de los hombres; el primero, el de la ley vieja; el 
segundo, el de la ley nueva; a éste sucederá un tercero, pero no en la vida pre¬ 
sente smo en la futura, esto es, en la patria. Y como el primero era figurativo 
e imperfecto respecto del estado evangélico, así éste es figurativo e imperfec¬ 
to respecto del estado de la patria. Cuando éste llegue desaparecerá aquél, co¬ 
mo se dice en la primera a los Corintios: Ahora vemos por un espejo y oscura- 
mente, entonces veremos cara a cara’'. 


La exclusión de la tesis del abad Joaquín no podía hacerse con im argu¬ 
mento más perentorio. A la ley evangélica no le puede suceder en la Historia 


(53) Suma Teológica, 1-2, 106, 4; Quol, 7; 4 Sent,, d. 43. 





otra ed^ ya que ésta es figurativa del estado que esperamos <ai <»1 cielo. Pero, 
además iba a deniiostrar inmediatamente Santo Tomás que eran los herejes 
<iuieaes aguardaban una nueva edad del Espíritu Santo. Y ísí añade: 

“S<gún San Agustín, Montano y Príscila afirmarcm que la promesa del 
Señor sobre el Espíritu Santo no se cumplió perfectamente m k» apóstoles 

S n ellos. Otro tanto afírciaron los maniqueos al decir que (ssta promesa 
li: xS en Mani, a quien 11 amaban el Paráclito, donde manifiestamente se 
a que aquella prómesa se cumplió en los apóstotes, como eil Señor repe- 
vcces lo había prometido: «Seréis bautizados de Espíritu Siinto antes de 
» días». Esto se cumplió el día de Pentecostés. 

Todas las vanidades de los herejes quedan excluidas con lo que dice San 
«á.ún DO había sido dado el Espíritu Santo porque Jesíís no había sido 
ctdo». De donde se entiende que glorificado el Señor :por la Resunec- 
' J Lsoensión, fue dado el Espíritu Santo. Por aquí también queda excluida 
ta ilusión de algunos, los cuales querrían decir que se disbe esperar otro 
tiempo del Espíritu Santo”. 

Co a el estado que se inaugura con los apóstoles queda cerrarla la historia. 

Í mide su densidad, no por los acontecimientos terrestres, sino por los de¬ 
is de salvación de la humanidad, que en ellos se verifiquen, Ahora bien, 
dfsignios de salvación de la humanidad han sido fijadoir por el Padre y 
an reservados al Padre, <iue sólo ha revelado al hombre lo que necesita 
y practicar para salvars<!, pero no el curso de los accmtecimientos futu- 
‘Eiseñó, dice el Santo, el Espíritu Santo a los apóstoles toda la verdad 
Rftr a para la salvapión, sea de las cosas que hay que creei', sea de las que 
iui> practicar; pero no le; enseñó los sucesos futuros; esto no les tocaba 
>s :x)mo se di<« en los Hiichos: No toca a vosotros conocer ios tiempos y 
.ios moi lentos que el Padre hi fijado en virtud de su poder soberano”. 

IPo : otra parte, nó corresponde asignar tiempos históricos a cada una de 
las tres personas de la Trinidad, ya que “la ley vieja no sólo fue del Padre, 
sino también del Mijo, pues Gristo era en ella figurado; por «¡nde, dice el Se¬ 
ñor: Si creyéreis en Moisés, cieeríais en mí, pues de mí recibió él”. Asimismo, 
la ley nueva no es sólo de Cristo, sino también del Espíritu Saato, según aque¬ 
lla sentí mcia: La léy dél espíri tu de vida en Cristo Jesús: “No hay, pues, lugar 
a e^ei ir otra ley del Espíritu Santo”. 

Salto Tomás podía concluir que “es una gravísima necedaci afirmar que 
el Evangelio de Oisto no es el Evangelio del reino. Pero Isi predicación de 
Cristo !e puede entender de dos maneras: la una, en cuanto a la divulgación 
de la n ítida de Cristo; y de este modo el Evangelio fue predicado en todo el 
orbe, a m ya en tiempós de les apóstoles, como dice San Juan Crisóstomo. Se¬ 
gún esto, lo que luego se añade: “Y entonces será el fin”; se eníiende la des- 
trucdóii de Jerusalén, de la que entonces hablaba al pie de la letra. De otro 
modo, ! e puede entender la predicación evangélica en todo el orbe plenamen¬ 
te eficaz, de manera que en todas las gentes se establezca la Iglesia. De esta 
suerte, dice San Agustín, “to<lavía no fue predicado el Evangelio en todo el 
mundo;; pero cuando esto suceda, vendrá el fin”. ^ 
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La enseñanza de Santo Tomás, bien fundada en la palabra de Dios se 
opone a cuatro tesis de Joaquín de Fiore. Que la historia se cumple por la his- 
tona. Que la letona está abierta a algún acontecimiento histórico verdadera- 
mente nuevo. Que el proceso histórico se haya de desarrollar en una cronolo- 
gia trínitana. Que haya una lógica cristiana de la historia. 

La historia está ya, en principio, cerrada en su ámbito. Vendrá algo nue- 

vo, p^ no histórico, sino metahistórico. Al estado de vía, camino, historia 
vendrá la patria. ’ 

Nin^ acontec^iento nuevo ha de acaecer, entonces. Todo lo que se 
refiere a la salud del hombre ha acontecido ya plenamente. Es inútil inríagar 
los tiernas, como si algo hubiera de venir. Todo lo que pase, o haya pasado 
o haya de pasar, no añadirá nada para la salud. Tendrá un valor puramente 
uniMO. No pertenece a la necesidad de salud. Incluso las especulaciones de 
San Agustín y de Bossuet sobre la historia tendrán un carácter puramente hu¬ 
mano y conjetural. 

La historia do tiene por qué seguir una cronología trinitaria. La revela¬ 
ción nada ^ena a respecto y sobre ella nada podemos saber si Dios no nos 
lo revela. El curso de la lustoria no está determinado necesariamente, sino que 
de^de de la voluntad de Dios, que ha elegido libremente uno determinado 
sobre un numero infinito de posibilidades. 

Finalmente, la historia no tiene una coherencia lógica detenninada, sino 
que .d^de de la acción libre del hombre bajo la acción también libre de 
Uios. La historia no tiene sentido para nosotros, sino sólo para Dios. 

La t«is de Joaquín de Fiore es típicamente cabalística en cuanto mesiá- 
nica. La historia, en la etapa evangélica, se encamina hada un 
supenor y nuevo como estaba encaminado todo el Antiguo Testamento que 
se refiere como figura a Cristo, la Realidad. Hemos visto cómo en la Cábda 
sobre t^o en la de Luria, el acontecimiento de la restauración mesiánica ocu¬ 
pa im lugar destacado. 

Godofredo de Auxerxe nos asegura que Joaquín era de origen judío y que 
nunca renunaó plenamente a la mentalidad judaica. “De judíos nadó y en el 
judaismo, que no parece haberlo vomitado del todo, fue educado durante mu- 
chcs anos .. Ni p«a autoridad le confiere el mismo bárbaro nombre; porque 
se llama Joaquín. Porque de ninguno de nuestros días hemos oído dedr que 
aya retemdo en el bautismo el nombre que tuvo primero en el judaismo” 

“O ^ escribe el artículo “Joachim” de k Enddopedia 

Cathohasme , nos dice que “el problema de las fuentes de Joachim queda 
osci^ Se ha invocado a Orígenes (X. Rousselot). San Agustín (H. Crocco), 
Rup^o de Dentz (Y. Ratzinger), los monjes basihos (E. Anitehkof), el ju¬ 
dío Pedro Alfonso (B. Hirsch-Reich), sin llegar a otra cosa que a aproximacio- 
nes lejanas. 


(54) Citado-por Henri de Lubac, Exégése méáiévale, Aubier, 1-2, partle, París, 1961, pág. 510. 



9100 , el hecho de L judio tardíamente oonv«hd| y 
fluSida de Pedro Alonsp es j?or de naci- 

nombre que tomd eu el bautoo^el judío Mo^fe 
_5a de España en 1062. Abrazó la religión cnstiaim ^ 1106 y tevo 
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^dtSakue este judío <^to “tarl^^o^ k 
?5po inspiraba hada añ<^ a los grupos de judíos destacádofe en la Pe- 


alejada de la concepción cnsuaua. im —- 

nes, qi|e queda sorprendente, estriba en el hecho de que en 
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lotm en que Pedro Alfonso responde a Moseh fue <xwi frewenda 
rfíl xSreto del dorto Rabbi Samuel 

Samuel Marrochianus o IsraeUta, converbdo en 1085 . Pecho ^ce 
lente* “Si tá examiniis con más penetración este ndmbre <te Dios 
ducado en Los secretos de los secretos, te aperabas de 
ibre YI^H, que es un nombre de tres letras aun^e está 
» oaractares va que uno de los cuatro está empleado dj>s veces, te 
i due este nmnbre es t es y uno. Uno, designa la unidad ¿e ^ 
trinidad de personáis. Este nombre se compone ^ eEecI» 

• i«rhe va he- si tú junt as la segunda a la tercera obtiene un sej^do 
abU. ló si juntas la tercera a la cuarta, es dedr, va y he, tendr^ im 

^cmb^ si lOT reúnes de nuevo, no habrá más que un sclo nombre . 
eS üiteado por la figura de un círculo que reunía otra^ tr^s, cortando, 
a la descripción, el tetragirama. 

ElXna fue retomado por Joaquín de Fiore (1132-1203) «i su £*po^ 
deinAnocoíipstS que no cbja de recordar que fue P^o quien ha reve- 
í(^ Üs mbtertes kl citar el secrete secretorum («). Y el ser|refti secreterum 

¿a sin duda un libro cabalístico* , r j . j 

cJshom Scholem ha heclao notar el paralelismo^ las doctrinas de 
Auín^ Fiore con la doctrina de Shemitoth codificada en Gerora en el si^o 
’ail Stlliolem no cree en una influencia histórica directa de una sobre la ote 

Uen judie de I<»q^ 

benea^da que ver en el asunto. Sin embargo, el reconocimiento de ima ^ 
Sfa tíiiSiinte judía similar a la de Joaquín y los contaos 
mo Toalluín in du»^ a pensar que éste bebió en fuentes ju^í» una. doctnn 

^ ^de la concepción cristiana. El elemento común de Uis dos 

oe la e.1 V,í.rbo de aue en un caso la Trim- 


los heterodoxos españoles, III» Ejb 60&. 
,ot, París, 1931, pág. 206. 

Rertaissanee, Dunod, París, 1964, pág. 
ed, franc., pág, 195. 
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dad, en el atro siete de 
eran considerados como 
cósmico. 


los diez Sefirot —en los cuales se manifiesta Dios- 
tuerzas que dominan y plasman el eón del proceso 


Conclusión general de este capítulo 

Merece destararse que los dos únicos pensadores heteixxioxos de reUeve 
que aparee^ en el c^po católico y que habían de tener una influencia deci- 

por la CábaJa. Esta influenda 
dílíf ráb camino de modo singularmente eruptivo, con la penetración 
de la Cabala en el corazón de la Cristiandad con el Renacimiento 











CAPITULO VI 


LA METAFISICA CRISTIANA Y EL PROBLEMA DE 
DIOS, DEL MUNDO Y DEL HOMBRE 


Hasta aquí hemos insistido de preferencia en la exposición de la Cábala 
o tradición perversa, exponiendo su contenido o proyección, primero en el 
pensamiento antes de Cristo y luego dentro del cristianismo mismo. Los erro¬ 
res anticristianos del gnosticismo y del maniqueísmo fueron típicamente caba¬ 
lísticos; lo misnio, las diversas herejías del arrianismo y las otras, como el mo- 
nofisismo y monotelismo, nacieron como expresiones parciales en los dogmas 
cristianos de influencias cabalísticas; las herejías medievales del catharismo y 
de los albigenses que, con nombres diversos, infestaron todo el mundo cristiano 
y de modo particular el mediodía de Francia, se aclimataron también bajo la 
influencia cabalística y, por fin, los errores típicos del eriugenismo y del joa- 
quinismo en la concepción filosófica de la Edad Media surgieron bajo la in¬ 
fluencia de la Cábala. 

El mundo cristiano reaccionó con firmeza y eficacia contra toda influen¬ 
cia cabalística, principalmente por la gran robustez de la misma fe cristiana. 
El mundo cristiano comprendía perfectamente el valor y significado de la fide¬ 
lidad a Cristo; fidelidad a la doctrina, fidelidad a la gracia y, en definitiva, 
fidelidad a la persona de Cristo. Pero esta fidelidad se traducía en el plano 
natural del pensamiento en la fidelidad a la metafísica cristiana, 

1. ¿Existe una metafísica cristiana? 

El cristianismo es una religión y no una filosofía. Cristo nos vino a salvar, 
esto es, a traemos la vida eterna. He aquí una verdad primera que hay que 
dejar bien aclarada. Esta religión contiene verdades que hay que creer y que 
hay que practicar, y sacramentos y ritos que hay que recibir. Pero todo ello 
condicionado por la idea de salvación. Sin embargo, no cualquier estructura 
mental puede expresar las exigencias de la religión cristiana. Claude Tresmon- 
tant lo ha recordado con firmeza frente a Emile Bréhier en una serie de mag- 
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f icas <j|bras que viene publicando desde 1953 y en las que ha t^uesto de le- 
re la |netafísica que está ínsita en el pensamiento bíblico Xn el cristíanis- 


Cla 
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nio, su c 
de vista 
nietafísk: 
del Cristi 
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cierta es| 


ude Tiesmontant dice 
bajo (‘La métaphysiqi 
lirétienne’) descubrir y 
lontenido filosófico, bu 
metaflsico... Se trata 
o propio, original, o b 
anismo, esta metafísic 
lo una teología y una 
tructura metafísica”. 


con gran acimto; “Nos proponemes en el pre- 
le du christianisme et la naissance de la philo- 
analizar la ^tructura metafísica clel cristianis- 
iscar la esmeia del cristianismo desde el pimto 
de saber si el cristianiano no tiene contraiido 
len, en el caso ^trario, cuál la metafísica 
1 que el cristianismo es, porque el cristianismo 
moral: teología y moral implicali y presuponen 


¿Qt*é problemas envuelve la metafísica cristiana? 

Uná m^ísica envuelve necesariamente una respuesta a iL sunremos in- 
tcTOgOTlM de Ma filosofía. ¿ De dónde sale el mundo y el hombre y a dón- 
a' ^ respuesta, a su vez, envuelve una, la mis l'undámental 

sius tr sis írr ■ 

pMque chrttiepnq-, U docbto. del Absolute, 

* 'í '‘'í según el braimanismi según 

lasS?a? et ’ ^ '*1 neoplatonismo, el espinozismo, o las otras®fi- 

sofias anteriores, en particular, el idealismo alemán. 

Í.1 m cristianismo, el Absoluto no.es el mundo, o lo que es lo mismo 

suificíeníi "fi ®* el Absoluto. El mundo no es increado, eterno, ontológicamenté 
ni del Absoluto; ni sombra del Absoluto, 

Tng.nf» "1tiÁ ™ de la sustancia divina. No, el mundo es radical- 

ni do A t otra casa que el Absoluto. No es de esencia divina 

trifícadoÍ^Sdo ^ Espíritu Absoluto alienado, pe- 

d(‘ oSido teírS^T’ f “"“O- Se pueden concebir las cosas 

fn^mencií do ín» religiones y las filosofías las han concebido con 

a l 1 ® manera diferente. Según las cosmogonías egipcias asirías ñor 

“", "““■'o 

hatSmo on^w e^o divmo propiamente lo Absoluto. Según estas 
gione^l hay, como en Hesíodo, una genealogía de dioses y de diosas, y una 

críse ttu xnt sIMe, Ed. du 19 métophystgue du cAwWw « u, 

tienneí Ed. du Seuil, París, 1962,’ ^ mOltmíes de ¡o méLphysIgue eré- 
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batalla de dioses en los orígenes de la historia. En el dualismo maniqueo hav 
d^Absolutos: la Materia, principio malo, y el Bien, principio bueno y lumi- 

Según el cristianismo, el Absoluto es de toda eternidad, feliz, increado 
ontológicainente suficiente, sin nacimiento, sin devenir, repudiando todo lo 
que recuerda, de lejos o cerca, el mito teogónico, 

relaciones entre lo Absoluto y el mundo no son una relación de iden¬ 
tidad de sustancias, ni una relación de procesión eterna o explicitacíón lógica 

como los teoremas brotan de una premisa, sino una relación de libertad o de 
creación. 

b) Relaciones entre lo Absoluto y el mundo: Contra las mitologías egip¬ 
cias y ^irio-babilónicas, contra el platonismo, el aristotelismo, el estoicismo 
el neoplatonismo y los sistemas gnósticos, el pensamiento cristiano enseña: 

1’ La creación es obra de un Dios único. 

2’ La creación es libre. No es un proceso necesario y eterno, ni sé im¬ 
pone por una necesidad externa ni por una interna de desenvolvi- 
miento. 

3 La creación es total sin que presuponga una materia preexistente. 

4 La creación no es una generación, sino que necesaríainente es exter¬ 
na al Creador. 

5’ La creación implica una doctrina original del mal, el cual no es nm- 
guna sustancia ni naturaleza. 

6 La creación es obra de la bondad gratuita de Dios, quien no crea pa¬ 
ra realizarse y cumplirse. 

7 La creación tiene un comienzo y el mundo ha de tener un fin. 

c) ^ antropología cristiana: En los Upanishad, en el Bhagavat-Gita, 
en Empedocles, el alma es eterna, increada. En la antropología cristiana el al¬ 
ma no j una parcela, un fragmento ni una modalidad de la sustancia divina. 
Es creada y es creatura, y no preexiste a su cuerpo, ni pasa de cuerpo en cuer- 
po, ni ha caído en un cuerpo malo. 

Contra los sistemas gnósticos, maniqueos, contra el platonismo, el orige- 

nismo y el duaHsmo medieval, el cristianismo defiende la excelencia del hom- 
bre corporal. 

^ntra la metafísica de la India, contra el orfismo. Platón, Plotino, los 
gnóst^s los maniqueos, que consideran mala la sexualidad y ía hacen res- 
^nsabte de la ensomatosis de la caída de las almas, el cristíanismo afirma en 
santo Tomás la laudabilidad de la sexualidad <2). 

1 El defino sobrenatural del hombre: Según la teosofía brahmánica, 

eí ortismo, el platonismo, el neoplatonismo y la gnosis, el alma es una partícula 


(2) Suma teológica, I, 98, 2. 




divicia que [ha olvidado su esencúi divina, que ha caído en un cuer¡ 
que está alienada en la corporalidad y en la individualidad. Su salu 
en liberarse de los lazos del cueri>o por la ascesis y la iniciación y © 
a m queriaa patria de donde proiícde. La salvación no consiste en n 
sino en quitárselo. 

El peijlsamiento cristiano rechaza todo este mito, esta antropoga 
tiene que 41 alma, creada por Dios, está invitada, por gracia, a par 
la naturaleza divina en Cristo por el Espíritu Santo. 

3. La metafísica cristiana frente á la 
polémica antignóstica 
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La qúinta tesis insiste en la distinción capital que hay que establecer en¬ 
tre la generación, la cual cabe en Dios y se da en el Hijo Unigénito, engen¬ 
drado antes de todos los siglos de la sustancia del Padre, y la creación, que es 
ima acción de Dios que pone el efecto fuera de Dios mismo y que se verifica 
ex nthíío, de la nada. 

La séxta tesis sostiene un comienzo para la obra de la creación y excluye 
toda metuísica del eterno retomo. Preexistencia de las almas, eternidad del 
mundo y eterno retorno son temas coimplicados el uno en el otro. El cristianis¬ 
mo deberZ» por el contrario de estas metafísicas, formular sus propios princi- 


1 ef ^ 





pios: no divinidad del alma, que es oreada y que comienza a ser; no divinidad 
del mundo que es creado y que comienza también a existir; irreversibilidad 
del tiempo. 

La séptima tesis excluye toda caída de las almas, las que tomando origen 
del Absoluto sufrirían un proceso de destierro más o menos prolongado, hasta 
que retomarían al Absoluto, de donde salieran. 

Por fin, la última tesis, que afirma que la creación produce seres dotados 
de conciencia, reflexión y libertad, que además son invitados a convertirse en 
participantes de la vida divina, por la gracia, en una comunión de amor, de 
agapé; y que, pudiendo rechazar esta invitación, dan origen al pecado y al 
mal moral. 

Todas estas t^is han sido claramente folrmuladas en la polémica antignós- 
tica por los diferentes Padres de la Iglesia^ 

4 . Desarrollo de la metafísica cristiana 

¡ 

La Biblia en general y el Nuevo Testámento, en particular, suponen una 
metafísica. Los escritores cristianos de los primeros siglos han comprendido 
esto perfectamente y lo han desarrollado én la lucha contra las herejías. Al 
leer las prevenciones del Apóstol Pablo contra los peligros de la filosofía paga¬ 
na y contra la ciencia inflada contra las discüsionés, cuyo resultado es mo¬ 
ralizar a los oyentes contra las vanas cúestiónes de palabra (5); contra la 
seducción de las filosofías que explican todo por los elementos de la natura¬ 
leza e ignoran a Cristo no las han entendido como si excluyeran toda filo¬ 
sofía; al contrario, han comprendido el valor de la enseñanza del Apóstol, 
"porque desde la creación del mundo, lo invisible de Dios, su eterno poder y 
su divinidad, son conocidos mediante las criaturas” que están exigiendo la 
formulación de una metafísica. Había allí, en suma, toda la teoría de las rela¬ 
ciones entre la razón y la fe. Los primeros apologistas admitían, aunque implí¬ 
citamente, esta teoría en germen. Pero estaban en presencia de filosofías ya 
constituidas y de las cuales, \ma al menos, parecía suministrar al Evangelio 
demostraciones perentorias. 

Se contentan entonces con yuxtaponer las doctrinas de Platón y las de 
Jesucristo, y, por consiguiente, se cae en embarazos inextricables, como es el 
caso de Justino y de Orígenes. San Ireneo, el primero de los grandes teólogos, 
ha trazado \ma frontera neta entre el conocimiento natural de Dios y el sobre¬ 
natural. A estos dos conocimientos deben corresponder dos sistemas científi¬ 
cos distintos. Pero Ireneo teme de tal suerte los abusos a que da lugar la filo- 


(3) I r/m., 6, 20. 

(4) II Tim., 2. 14, 

(5) I Tim., 6. 4. 
(^) Col, 2. 18. 

(7) Rom., 1, 20. 
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En k escuela palatina, Jusm Escoto Eriúgena usa de la filoso 
mtdaoia OMmedida. Sus intenciones son cristianas, la autoridad; d< 
lante «1 piprema; Fiero la razóa posee, de deredio, una dignidad 
mieute 'nq tiene la creencia por autoridad. 

Sin lémbargo, la autoridad de San Agustín mantiene su firef 
continuará dominando hasta el fin del siglo XIII y va a producir d 
pdones Filosóficas que son la ¿loria del pensamiento crMiano: las 
sétimo y Las de San Buenaventura. 

Los libros de San Anselmo (1033-1109) darán a un lector a 
presión < le im racionalismo confiado en sus fuerzas propias: una 
la verdac., una doctrma de la existencia y de la naturaleza de Di< 
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(8) pipt, ¿e TMol. CMh., art. PhUosopMt, t. 12, col. 1484. 
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La otra tendencia el agustinismo. encuentra su «opresión más perfecta 
en San Bue^ventura (1221-1274). El punto de partida es la fe. muáo 

^ en cuyos datos importa penetrar poco a poco en la 
m^ida de nu^tra fuer^ y de la gracia. El punto de llegada debe ser Dios: 
la Wosofia es itinerario del alma hacia Dios. El método mismo está ligado a la 
fe. No olvidemos, en efecto, en qué condiciones hemos sido puestos por el pe- 
cado: Oración, ^acia, purificación del corazón, son condiciones esenciales pa¬ 
ra la búsqueda de lo verdadero. Si es así. una fÜosofía separada es cosa tii- 
^osa y que desviara hacia el error. Buenaventura, que reside en París en el 
tiempo en que el averroísmo y el tomismo se propagan, reprueba el averroísmo 
y no aprueba el tomismo, que significa para él la fÜosofía autónoma 


5. Culntinucion en Sonto i ontos de lo 

metafísico cristiono 

La füosrfia distila se va elaborando en un proceso lento que arranca 
desde la predicación del Evangelio y que tíene como grandes etapas a San 
Ir^eo, Dionisio d Areopagita, San Agustín. Boecio, San Anselmo y Santo To- 
inás de Aquino. Detrás de estos nombres se mueven las grandes corrientes del 
platonizo, aristotehsmo y neoplatonismo, más o menos modificadas ya por 
a levadura evangélica. Santo Tomás va a producir una síntesis inédita, la cul- 
mmación de todo el pensamiento anterior y la más grandiosa realización del 
pensamiento cristiano. 

Por \ma parte, S^to Tomás, contra los averroístas, plantea la necesidad 
del acuerdo de la verdad consigo misma, de la filosofía con la teología; pero 
estima también que hay que distinguir los dominios de la una y de la otra y 
por aquí toma con respecto a ciertos agustinianos una apariencia de revolucio¬ 
nario. La fÜosofía tiene su dominio propio, el de las verdades conocibles por 
la razón: la teología el suyo, el de las verdades reveladas. Lo que es objeto 
de la te no puede al mismo tiempo y con el mismo título ser objeto de la 
ciencia; lo que es objeto de la ciencia no puede al mismo tiempo y con el 
nusmo titulo ser objeto de la fe. La fÜosofía es por consiguiente autónoma; 
posee en si misma sus principios, su método, su legitimidad, su certeza. Yaque 
la verdad no puede contradecir a la verdad, en el caso de que un sistema fÜo- 
sotico se manifestara contrario a la fe, este desacuerdo sería el signo de un 
error y convendría encontrar en qué sitio el filósofo ha cometido una falta de 
r^on^iento, admitido sin examen una proposición falsa. Por otra parte, la 
íüosotia, SI puede ayudar por sus métodos a mejor comprender el dogma debe 
^tm demostrarlo. Los objetos de la fe no pueden, en cuanto tales, ser obje- 
tOT(de ciencia, porque si han sido revelados sobrepasan la inteligencia huma- 


(9) Ver el magnífico artículo que Gastón Rabeau dedica a la filosofía en el Dict. de Théol. 

Catholique. 
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6. Las ^rondel tesis de la i^etafísica tomista 
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i grandes tesis de la nietafísica tomistal que seoponen 
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Al I principio de razón suficiente se subordina el principio causalidad 
que se formula así: todo lo que llega a la existencia tiene una cAusa suficien- 


(10) Siírtw reo/., I. 5. 2. 

(11) Ca^ra gentes, 1. 11, cap. 83. 
ri2) 5M;jia TeoL, I, 86, 1. 

(13) Jn jphys; 1. II, 1* 10. No entramos a examinar aquí la reductibílidad o no del principio de 
cau^aliclad. Ver sobre esto. Le principe de causalh é, por Raymond Laverdi^re, J. Vrin, Ra- 
rísji 1%9. 




te, o también, t^o ser contingente, aunque existiera ab eterno, tiene necesidad 
de una causa eficiente, y en último análisis, de una causa incausada. 

Como lo s^ala Gilson realismo tomista no se funda sobre un pos¬ 

tulado, smo sobre la aprehensión intelectual del ser inteligible de las cosas 
senüdas, sobre la evidencia de esta proposición fundamental: aquello que pri¬ 
mero concibe el entendimiento como conocidísimo y en lo cual todas las con- 
cepcio^s se resuelven, es el ente ds). Sin este primer principio, no sería ver¬ 
dad el pnncipio de Descartes: cogito, ergo sum. 

b) Las vías tomistas de la existencia de Dios. Sobre el principio de 
causalidad descansan las pruebas clásicas de la existencia de Dios. Si en el 
mim o ay seres que llegan a la existencia y que enseguida desaparecen, si en 
el hay seres que tienen una vida temporaria y perecedera, hombres de una sa- 
biduná muy limit^a, de una bondad muy restringida, de una santidad que 
üene siempre sus imperfecciones, es necesario que haya en la dma de todo 
Aquel que es de toda la eternidad, el Ser mismo, la Vida misma, la Sabiduría 
misma, la Bondad misma, la Santidad misma. De otra suerte, lo más saldría 
de lo menos. Esta prueba general contiene virtualmente todas las otras prue¬ 
bas a posteriori, que están fundadas sobre el principio de rgmgalidad 

Santo Tomás demuestra muy bien 06) que la cumbre de las pruebas de 
la existencia de Dios no es otro que el Esse subsistens, el mismo ser subsisten¬ 
te. Estas cinco vías no son sino cinco arcos que rematan en la misma clave de 
bóveda. Cada una, en efecto, termina en un atributo divino: primer motor de 
cuerpos y espíritus, primera causa eficiente, primer necesario, ser supremo, 
suprema inteligencia que dirige todo. Ahora bien, cada uno de estos atributos 
no puede pertenecer sino a Aquel que es el Ser mismo Subsistente y que solo 
puede decir: Ego sum qui sum, 

c) La trascendencia del esse, del ser de los entes, Al hacer del esse, 

el constitutivo mismo de la esencia divina, se plantea la cuestión de que el 
esse no puede identóicarse con la esencia creada y, por lo mismo, debe ser una 
actualidad nueva añadida a la esencia creada y por lo que ésta existe. Es de¬ 
cir que toda esencia creada existente lo es por ‘‘un acto de esse”. Esto trae la 
trascendencia del acto de esse o del esse sobre la existencia real como prin¬ 
cipio y como acto. Es más importante que el sujeto o el contenido sobre el que 
actúa (17). ^ 

Por consiguiente, mientras la existencia como “hecho” es una cosa funda¬ 
da, el esse es el acto que la funda, y la esencia es una posibilidad (realizada 
por el esse en la existencia): el hombre no emerge sino por un referirse, típi- 

(14) Réalisme thomiste et critique de la connaissance, París, J. Vrin, 1947. 

(15) De veritate, 1, 1. 

(16) Suma, 1, 3, 4. 

(17) Ver Comelio Fabrp, La nozione metafísica di participazione; Participation et causalité selon 

Saint Thomas, París, Louvain, 1960; Fondation métaphysigue de Pitre, en Revue Thomiste, 

abril-junio, 1966. 
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iMicw lo importante y b originario de la metafí- 
ijue trasciende todo el universo creado, incluido 
isntes no es sino una pariicipacúSn, o una imita- 
íse subsistens. Elste ser de los «¡ntas «eados es 
maturas por vía de causalidad dicítaite, por vía 
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vía de ejempkridad, es decir, que Dios, inteh- 
í prmeramente en su m«ite divina y lo concibe 
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nación. La misma forma del esse se extiende a 
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1 ^. Hemos dicho que es propio de^ Dios, cuya 
:1 primer y más universal «se ds las creaturas. 
to Tomás (18), que los efectos ihás universales 
i'ersales y más elevadas; mas, ptre todos los 
mismo: Inter omnes atitem mectus, univer- 
lo cual es preciso que sea efecto propio de la 
qpe es Dios. Por eso mismo, sb d ice en el li- 
iicia ni d ahna dan el s» sino en cuanto obran 
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por la operación ivina. ^ora bien, producir el ser absolutamente, no en 
cimnto es este o tal ser, es lo que constituye la acción de crear. Luego, es ma- 
nitiesto que la creación es acción exclusiva de Dios. 

, creación debe ser necesariamente múltiple, distinto y 

d^igual. S^to Tomas demuestra contra las filosofías paganas que la distin¬ 
ción y multitud de las cosas desiguales provienen de la intención del primer 

STbí'^d ? T’ "«-^aturas al ser pare comLcar- 

les su bondad y representarla por ellas. Y como esta bondad no podía repre¬ 
sentarse convenientemente por una sola creatura, produjo muchas y diversas, 
a fin de quedo que faltaba a cada una para representar la divina bondad se 
Parque la bondad, que en Dios es simple y uniforme, 
en las creabas es múltiple y dividida. Así la bondad de Dios está participada 
y representada de un modo más perfecto por todo el universo en conjunto que 
lo ertana por una sola creatura, cualquiera que ésta fuese. Y como la diidna 
sabiduría es causa de la distinción de las cosas con miras a la perfección del 
umverso, así lo es también de la desigualdad, porque no sería perfecto el uni¬ 
verso SI en las cosas hubiese un solo grado de bondad (19). 

Junto con la multiplicidad y desigualdad de las cosas hay que tener en 
^enta también la unidad, porque “el mismo orden existente en las cosas crea¬ 
das manifiesta la unidad del mundo puesta por Dios” ( 20 )_ El mundo, se dice 
uno con unidad de orden en cuanto unas cosas se ordenan con respeto a las 
otras. De donde es necesario que todo pertenezca a un único mundo Y los que 
propusieron varios mundos, como Demócrito, no pusieron la sabiduría divina 
como ordenadora del mundo, sino la casualidad. 

e) La creación es acto libre de la inteligencia y de la voluntad del Crea¬ 
dor. La causa eiernplar de la Creación. “Dios es causa de las cosas por su en¬ 
tendimiento y voluntad, como lo es el artífice de sus artefactos. El artífice 
obra según la concepción de su entendimiento y por el amor de su voluntad 
hacia algún fin ( 2 i). La ciencia del artífice es pausa de lo fabricado, porque 
e artífice obra guiado por su pensamiento, por lo cual la forma que tiene en 
faccwT'^'^*” principio de la operación, como el calor lo es de la cale- 

T Esto pone de reheve la importancia de la causa ejemplar en la creación. 
La creación no es efecto del puro y solo poder de Dios, de la causa eficiente, 
sino e a causa eficiente dirigida por la sabiduría del entendimiento, por la 
causa ejemplar. La causa ejemplar dirige y da forma a la acción omnipotente 
divma. 

Esta causa ejemplar no se impone a Dios desde fuera; la encuentra en sí 
contemplando su esencia. Por el hecho mismo de que El es el Ser, pone como 
post es todos los seres finitos. Estas ideas ejemplares no son momentos distin- 


(19) Suma TeoL, í, 47, 1 y 2. 

(20) Ibid„ I. 47, 3. 

(21) Ibid., I, 45, 6. 


tos realmente de la inteligencia divina, sino que no tienen otra existencia que 
la existencia de ÍMos, y existen ab aetemo en la simplicidad de su naturaleza. 
El número de estas ideas ejemplares es infinito en el sentido de que la esencia 
divina, siendo infinita, asegura la posibilidad de producir una infinidad de ti¬ 
pos o especies infinitos y aun una infinidad de individuos del mismo tipo. Este 
mundo inteligible de ideas, al no estar separado de Dios como en el platonis¬ 
mo, ni ser distinto en Dios de la esencia divina, no tiene ninguna causalidad 
independiente. 

7. La creación del hombre y los problemas 
antropológicos 

El hombre es un compuesto de alma ^piritual y de cuerpo El alma 
no está hecha de la sustancia de Dios, como enseña la Cábala junto con los 
gnósticos, sino que ha sido creada por Dios (23)^ El alma mcionál es una forma 
subsistente, de donde propiamente le compete el existir y el ser producida. 
Y como no puede ser hecha de materia anterior ni corpórea —ni espiritual— 
porque, en este caso, las sustancias espirituales se transmutarían imas en otras, 
debe decirse que no es producida más que por creación Si es producida 
por creación, lo es inmediatamente y sólo por Dios Y no fue creada, como 
decía Orígenes ( 26 )^ antes que el cuerpo, sino en el momento de la producción 
del cuerpo. 


8. El hombre, por el don de la gracia, 
participa de la naturaleza divina 

El hombre no es Dios por su naturaleza, que es creada y finita. El alma 
no es una chispa divina, como se empeña en sostener la Cábala. Pero el hom¬ 
bre puede llegar a ser Dios por adopción, mediante el don divino de la gracia. 
Por la gracia hay en el hombre algo sobrenatural que proviene de Dios (27). 
Algo sobrenatural significa un don que levanta al hombre por encima de sus 
fuerzas y exigencias naturales y lo coloca en el orden divino de la amistad y 
de la comumcación de Dios, de suerte que, en definitiva, pueda ver a Dios 
cara a cara y amarle como El se ama a Sí mismo. La gracia entra en la cate¬ 
goría de la cualidad y es un hábito permanente, infundida por Dios, por el 
cual el hombre puede tener movimiento e inclinaciones que lo muevan a con¬ 
seguir el bien eterno y divino de la gloria. La gracia levanta al hombre, según 

(22) Santo Tomás, Suma TeoL, I, 75, introa, 

(23) Ibid., I, 90. 1. 

(24) Ibid., 3. 

(25) Ibid., 3. 4. 

(26) Peri Archon, 1. I, C. 6, 

(27) Suma, 1-2, 110, 1. 
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dice San Pedro: Nos hizo merced de preciosas y ricas promesas para hacer¬ 
nos así partícipes de la naturaleza divina'^ (28). Por la gracia, el alma del hom¬ 
bre participa, según cierta semejanza, de la naturaleza divina mediante úna 
especie de nueva generación o creación (29). 

Conclusiones 

De la concepción cristiana de Dios, del mundo y del hombre, se despren¬ 
den algunas conclusiones que es conveniente puntualizar para que así aparez¬ 
ca el carácter irreductible de la enseñanza católica frente a la Cábala y a todo 
tipo de gnosis. 

Siendo el Set constitutivo de Dios, en él no tiene cabida más que el mis¬ 
mo Ser, y por ende la Verdad y la Bondad. No hay por tanto en Dios nada 
de negación, nada de mentira, nada de maldad, como perversamente han ima¬ 
ginado la Cabala y la gnosis. En cambio, al ser la creatura y el hombre saca¬ 
dos de la nada, en el fondo más profundo y radical de toda creatura hay na¬ 
da (30), y en la nada, la mentira y la maldad. 

Sin embargo, la creatura y el hombre, en lo que son, son verdad y bon¬ 
dad, derivadas de la del Creador. La nada que hay en ellas es ima deficier\cia 
o mejor una dependencia continua y total de su ser con relación al Creador. 
Si la creatura quiere por soberbia librarse de esa dependencia ya incurre en 
el mal y en el pecado. 

El mal y el pecado provienen de la creatura y del hombre, no necesaria¬ 
mente^ pero si libremente, es deeir, cuando la creatura inteligente y libre hace 
mal uso de los dones recibidos con independencia del Creador. El *‘Non $er- 
viam (^ñ ha de quedar como el grito de rebelión del pecador frente a los I or¬ 
denamientos divinos. 

La historia humana es el desarrollo en el tiempo y el espacio de todas las 
manifestaciones buenas y malas en que se desenvuelve la vida del hombre. Los 
protagonistas de la historia son el hombre, el diablo y Dios. El hombre como 
protagonista visible, en el cual inciden todas las influencias de la bondad di¬ 
vina, que suave pero fuertemente lo llevan a su destino temporal y eterno. El 
diablo, como el gran insidioso, que trata de perder al hombre y desviarlo! de 
su verdadera felicidad. Dios, en su justicia, pero sobre todo en su misericordia, 
que trata de reparar los maleficios del diablo y de sus seguidores y condúcir 
al hombre a la meta superior para la que le ha destinado. 

La historia tiene un desarrollo sobrenatural con referencia a Cristo, de 
manera que todas las manifestaciones profanas y religiosas del hombre eni las 
cuales se resuelve en definitiva su destino eterrio, de una u otra manera, nos 
hablan de Cristo, el Unico Salvador de la Humanidad. 

(28) II Pet., 1, 4. 

(29) 1-2, no, art. 1-4. 

(30) A. Bultot, Spiriíuels et Théolof^iens devant Vhomrne et le monde, en Revue Thontiste, 
oct.-dic., 1964. 

(31) Jeremías, 2, 20. 
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CAPITULO Vil 
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Ver capítulo V, al final. 

(^) heterodoxos, págs, 194-245. 

(5) Ibid., pégs. 519-612. 


la ^Rupck^ de la Cábela en el mundo cristiano se realiza en el Reinamiento. 
Este punto ha sido estud^^^ exhaustivamente por F. Secret y a él seguiré* 
mOs espei!ialmente. 1 
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(S) Les Kabbalistes ehréUeit^ de la Renaissance, Dvmot, París, 1964. 
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(S) Ibid., pág. 14. 

(i) Ibld., pág. 14. 

(io) Ibidi, pág. 14. 



que significa las tradiciones antiguas o los escritos que fuerón redactados por 
aquellos que los recibieron. Dos de estas obras han caído en mis manos: Las 
Puertas da la justteta y Las Puartas da la Luz, donde se tratan los secretosice- 
lestes de los nombres divinos” 

Esta literatura apologética, dice F. Secret que debía tomar en la <^ra 
de Pico de la Mirándola, con el aporte de la Cábala, el espirador del Rraaci- 
miento, conoció por otra parte en Italia, en esta misma época, un florecimien¬ 
to excepcional. Su examen nos permitirá comprender mejoraos destinos dé la 
Cábala cristiana. 

Pico de la Mirándola y el ambiente italiano 
de la Cábala cristiana 

Con Pico de la Mirándola, la Cábala entra oficialmente en la Cristian¬ 
dad. Detrás de Pico de la Mirándola había dos judíos convertidos que desém- 
peñaron im papel de primera agua. Fueron el célebre Mithrídates y Pablo! de 
Heredia, La historia de Mithrídates es muy confusa, como toda su actuaciión 
alrededor de Pico de la Mirándola. Mithrídates o Guillermo de Sicilia paiíece 
ser el convertido Juda Samuel ben Nissim Abul Faraz de Girgenti, que tomó 
el nombre de su padrino, Guillermo Raimundo Moneada. Así al menos firma 
el famoso sermón que dedicó a Sixto IV y en el cual demostraba todos los 
misterios de la pasión del Señor con la autoridad y los escritos de hebreos y 
de árabes. La seriedad de este Mithrídates queda evidenciada por el hechó de 
que cuando volvió a Irlanda afirmaba haber visto pájaros que nacen dé la 
hoja de ciertos árboles al contacto del agua. 

En 1486, Raimundo Guillermo Moneada convertido en Flavio Mithrídktes 
encontró a Pico de la Mirándola. Mithrídates, al servicio del conde, le enséñó 
el caldaico, después de haber obtenido de él juramento de no comunicat su 
ciencia a nadie. Mithrídates, que se parece a este Maestro Alfonso que enéon- 
tró en Roma el doctor Torralbe, inmortalizado por Cervantes, y que se enor¬ 
gullecía de haber renunciado a la fe de Moisés por la de Mahoma, que Mego 
abandonó por la cristiana, antes de preferir la religión natural o el ateíMio, 
ha desempeñado también un gran papel en la elaboración que de la Cámbala 
hizo Pico de la Mirándola 

Pablo de Heredia jugó un rol más importante en la constitución la 
Cábala cristiana de Pico de la Mirándola. Quedan dos obras dé Heredia, incu¬ 
nables, cuya fecha es difícil de averiguar. La primera es la Epístola de lo$ se- 
(^etos^ dedicada a don Iñigo López de Mendoza, que fue embajador de E^a- 
ña en Roma, de 1486 a 1488. La segunda, La Corona del Bey, que traté de 
la Inmaculada Concepción, dedicada^a Inocencio VIII, que favoreció esfeeicul^ 

(11) Ibid., pág. 16. 

(12) Ibid.. pág. 21. 

(13) Secret, ibid., pág. 2?. 
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(14) Ibid., páj , 29. 

(15) (bida, pág 38. 

(16) íbid., pág 40. 
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una indicción innata hacia las sutilezas del misticismo. Y pronto se sirvió de 
su conocimiento del hebreo como de una especie de llave que lo ayudó a pe¬ 
netrar en el maravilloso dominio de la ciencia cabalística 07), Xuvo dos me¬ 
tros judíos: Jacobo Loans, médico del emperador Federico III, y Abdías Sforno, 
Bolonia en 1550 d*). Además tuvo una gran admiración por Bicó 
de la Mirándola. Todos ellos estuvieron bajo la influencia del gran judío Elias 

intermediario entre la gramática judía det la 
Edad Media y los hebraístas cristianos de la Reforma 

Reiiídilin sostenía que el arte de la Cábala levanta hacia Dios el espíijitu 
del hombre y lo conduce a la felicidad perfecta. El que cultiva esta cMcia 
gustará en esté mundo la suma mayor posible de felicidad y gozará en el Otro 
de feliddad eterna. Para defender sus teorías, publicó Reuchlin dos obras, 
De verbo mirifico, la palabra milagrosa, y De arte cabalística, sobre el arte de 
la Cábala. Esta última fue dedicada al Papa León, hijo de Lorenzo el Magní- 
fi«), y en la dedicatoria recuerda la época brillante en la que entre los huiha- 
nistas de Florencia encontró a Pico de la Mirándola. 

Pero temiendo, no sin razón una nueva invasión del judaismo, el domi¬ 
nico Santiago Hochstratten, profesor de teología de Colonia, inquisidor de la 
fe en las provincias de Colonia, Maguncia y Tréveris, emprendió la tarea de 
3 Reuchlin en su Destrucción de la Cabala. Demostraba allí que esta 
doctrina no fortificaba en nada los dogmas del cristianismo, antes bien que los 
negaba, y que los libros de Reuchlin pululaban en proposiciones erróneas 

Poco tiempo antes de la aparición de los libros de Reuchlin sobre la Cú¬ 
bala y de la refutación de Hochstratten se trabó una larga disputa sobre la 
autoridad de los libros hebreos, y Reuchlin, al comienzo de la querella, tomó 
parüdo contra los judíos. El que llevó la parte más fuerte contra los judíos 
bautizado, Jean Pfefferkorn, quien en El Espefo de los Judíos 
(1507-1509) y en otros libros, denunció el peligro de los escritos y artes ju¬ 
mos. Aunque al comienzo Jean Pfefferkorn obtuvo el apovo del emperador 
Maximiliano, éste publicó luego una ordenanza en la que confiaba todo el 
asunto al arzobispo Ulrich de Maguncia, encargándole exammar los libros ju- 
ws, ya confiscados en algunos sitios por Pfefferkorn, y reclamando a este pro- 
^sito la opinión de las universidades de Maguncia, Colonia, Erfurt y Heidel- 
5®’ inquisidor de la fe en Colonia, Santiago Hochstratten, del sacerdote 
Víctor Caben y por fm de Reuchlm. 

En esta disputa, Reuchlm se puso del lado de los judíos y atacó furio^a- 
mente a Pfefferkorn. El hecho es que la disputa dividió en dos grandes parti¬ 
dos la opinión de Alemama, en la que unos se colocaron a favor de Pfefferkorn 
y de los teólogos de Colonia, y los otros a favor de Reuchlm y de los poetas «i). 

(17) Jean Jassen, L’Allemagne et la Réjorme, t. II, pág. 37, Librairie Hon. París. 1889. 

(18) Max Margolis et Alex Marx, Histoire du peuple ¡uif., pág. 447. 
n9) Ibid., pág. 446. 

(20) j, Janssen, ob. cit., pág. 39. 

(21) Ibid., págs, 43-44. 
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Lecin X, que fue largo tiempo favorable a Reuchlin, no condenó El Espe¬ 
jo de los Ojos, sino después ele la tormenta cíe Lutero, en 1520. Pero esta con- 
depación llegaba tarde. La Cábala había entrado oficialmente en el mundo 
cristiano. 

Reuciüin se sentía s traído lo mismo que los hebraístas italianos contem- 
po|ráneos bacía el hebreo y la literatura judía por su interés por la Cébala. 
Pero sus ];»rogresos le permitieron apreciar las debilidades de la versión de las 
Escrituras aceptada por la Iglesia, de la Vulgata. Con Kimhi y Rasdtó como 
guías, reciiirrió al original "Así fue forjada él arma con la cual la Beforma, con 
sotprexi de todos, asaltó la aut oridad de la Iglesia Romana” 

La edad de oro de la Cúbala Cristiana 
en Italia 
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IbidM Ípág. 50. 


(23) Max Maigolis y Alejandro Marx* Histpire dv peuple fuif., pág. 447. El subrayado es nues¬ 
tro (3. M.) 
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Abraham de Balines, Calo Kalónimo, Félix de Prato, donde Reuchlin encuen¬ 
tra a Obadía Sfomo, Bonnet de Lates. Nombres célebres, junto a otros testi¬ 
gos de la curiosidad de los cristianos por la literatura hebraica: el misterioso 
Antonio Flaminio, amigo desconocido de Pico de la Mirándola 

Hemos encontrado ya a Marsilio Ficino (1433-1499), a quien la compa¬ 
ñía de Pico de la Mirándola llevó a interesarse todavía más por la literatura 
hebraica y por la Cábala. 

Otra obra que tuvo gran resonancia fue Diálogos del Amor, que León He¬ 
breo publicó en 1502. Se sabe muy poco sobre este hijo mayor de Isaac Abar- 
banel, nacido en 1470, en Lisboa, y que, en 1492, pasó con su familia de Es¬ 
paña a Italia. León Hebreo se interesó por la Cábala, como también su her¬ 
mano Samuel, de quien Widmanstetter atestigua que en 1532 oyó en su casa 
de Ñápeles lecciones sobre la Cábala. Y no es sorprendente que la traducción 
latina de los Diálogos, por Juan Carlos Saraceno, esté insertada por Ptótorio 
en su colección de los tratados de la Cábala 

Por importante que sea León Hebreo, es un personaje episódico al liado 
de Paul Ricci, llamado Pablo el israelita. Fue alumno de Pedro Pomponazzi 
(1462-1524) y Erasmo tuvo conocimiento de él cuando, en 1506, profesaba 
la filosofía en Pavia. Escribió De caelesti agricultura. Ricci murió en 4541, 
después de publicar su De caelesti agricultura y su obra fue inscrita en el 
Index, a pesar de aparecer con dos páginas in-folio de testimonios favoiiables 
de los teólogos de Bolonia y Pavia. Decía Ricci que no hay mejor modo que 
la Cábala para confirmar la fe y esto lo decía contra Hochstratten, que pre¬ 
tendía lo contrario en sus cartas al Papa León. 

Mientras Paulo Ricci conquistaba a Alemania con la Cábala, ésta se 
desarrollaba en Italia, donde son publicadas en 1516 y en 1518 dos obras de 
gran resonancia: El salterio políglota, de Agustín Justiniaiio, y Los secretos de 
la verdad católica, de Pedro Galantín. 

Pantaieón Justiniano (1470-1536) después de haber profesado en los do¬ 
minicos de Bolonia, publicó en 1513 una Oración llena de piedad a Dios \todo- 
poderoso, compuesta de 72 nombres divinos en latín y hebreo dedicada a su 
sobrino el cardenal Sauli. Justiniano transcribe por primera vez y traduce al 
latín textos del Zohar, sacados en gran parte del Sifra de Tzniutra o Libro del 
Arcano, No está desprovisto de interés hacer notar que uno de los pasajes, 
que sirve a Justiniano para mostrar la encamación de Cristo, está citado por 
Denis Saurat por ilustrar el tema de la vida sexual en Dios y del panteísmo en 

los poetas del Renacimiento 

Pedro Galantino (1460-1540) fue un franciscano, Pedro Columna, que 
tomó ese nombre. Su obra De arcanis fue muy difundida con el Renacinidento. 
Galantino gozó de mala reputación por haber plagiado el Pugio fidei. 

(24) Secret, Les KabbMstes ehréttens..., pág. 73. 

(25) Ibid., pág. 79. 

(26) Ibid., pág. 100. 
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El discípulo de Pelícano, Sebastián Munster (1489-1552) por el contra¬ 
no produjo buena cantidad de gramáticas, diccionarios, comentmios biblias 
trabajos geo^áficos traducciones de D. Kimhi y de Elias Levita. Se ha deS- 
^do su t^timomo de 1523: La fama, que no siempre es mentira, refería que 
gracias a 1^ cuidados del Cardenal de Toledo, que ilustró nuestra Congrega¬ 
ción mientras VIVIÓ, se imprimían en Alcalá de Henares, en Esoaña, tod^ los 
libros del ^hguo Testamento en cuatro lenguas con un diccionario hebreo. 
^ 9“e fácilmente creemos porque España ha tenido siempre judíos sabios” 
Munster, si no fue un gran fervoroso de la Cábala, hizo de ella buen uso. 

También Wolfgang Fabrizio Capito (1478-1541) tuvo un aprecio relati- 
vo por la Cabala. Su alumno Pablo Fagío (1504-1550) mostró por el contta- 
decidido. Sus comentarios sobre la Escritura que han sido 
r^^itados con los de Munster en la Critica Sacri, permiten fácilmente juzgar 
sobre ™ mismo texto, las reacciones de los dos comentaristas Mientras abé 
para Capito la Cabala era una leyenda infantil, Fagio precisa por dos ve^s 
que la verdadera Cábala es la tradición cristiana. 

Juan E^lampadio (1482-1531), que fue alumno de Reuchlin de VV F 
Capito, y colaborador de Erasmo, tampoco desdeñó la Cábala. 

“La Cábala cristiana en los medios de la Reforma debía tener tantos ad- 

a^íuciremos las manifestaciones más adelah- 
te al hablar de la Cabala en los reformadores”. 


LiCi Cábala cristiana en Francia 
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cuatro edades: la de la ley de la naturaleza, la de la ley escrita, la de la ley 
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ie Nicolás Le Févre de k Bodeirie es que que- 
ien se atreve a hacer la explicación del Apocar 
tes de la Cábala. 


(29) Ibid. pág. 176. 

(30) Ibid. pág. 179. 

(31) Ibid. pág, 191. 





También ejerció gran influencia Postel sobre otros dos personajes m^nos 
misteriosos y muy considerables en su tiempo: Gilberto Génebrard (1537-1597) 
y Blas de Vigenére (1513-1596). El primero, uno de los autores de la autori¬ 
zación eclesiástica para la traducción de la Harmonia y del Heptaph, no fue 
con todo siempre tan favorable a la Gábala. Vigenére se hizo célebre por la 
criptografía. 


La Cábula cristiana en Inglaterra 

Erasmo envió el De arte cabalística de Reuchlin a John Fischer (1459- 
1535), quien se sintió atraído por la Gábala. En el sermón que pronunció en 
1521 sobre la condenación de Lutero justifica las tradiciones de la Gábala, 
tradiciones no escritas por los profetas. 

Se sabe que Tomás Moro tradujo la biografía de Pico de la Mirándola 
por medio de su sobrino. Gon todo, es en la obra de un francés donde sé en¬ 
cuentra mención de la Gábala: Du Guez, que había leído a Reuchlin hace es¬ 
ta aclaración. 

Las menciones de la Gábala se multiplican. En 1583 Henry Howard, con¬ 
de de Northampton (1539-1614), en una Defensa contra el veneno de las 
pseudoprofecias distingue entre la Gábala, que es un método válido para ex¬ 
poner las escrituras y los métodos que manejan las letras para entregarse a la 
adivinación, 

Reginal Scott (1538-1599), en The discovery of Witchcraft, publicado en 
1584, y dirigido contra la Demonomanía de Bodin, ataca la Gábala como má¬ 
gica y papista. 

La Gábala toma importancia en Henry Wainsworth (1571-1622), un exé- 
geta que vivió en Amsterdam y que publicó, desde 1616, Anotaciones sobre 
el Pentateuco. 

Hasta Francisco Bacon (1560-1626) se interesa en la Gábala. En el De 
dignitate et augmentis scientiarum critica a los rabinos y cabalistas que bus¬ 
can en la Escritura lo que sólo puede conocerse por la filosofía. Finalmente, 
Roberto Fludd (1574-1637) se caracteriza por su afición a la Gábala y por 
distinguir una verdadera Gábala y una Gábala supersticiosa. El camino que¬ 
daba abierto en Inglaterra para que Milton y H, More y tantos otros no deja¬ 
ran de asociar la Gábala a sus especulaciones. 

La Cátala entre los protestantes 

Los Papas del Renacimiento y de la Contrarreforma se mostraron favora¬ 
bles a la Gábala. Alejandro VI estableció que Pico de la Mirándola no había 
caído en herejía formal. León X recibió la dedicatoria de la Historia saecutorum 
y la del De arte cabalística, y si condena el Augen Spiegel es a consecuencia 
del movimiento luterano. Su sucesor, Clemente VI!, que se preparaba i para 
convocar una comisión de seis sabios judíos y seis sabios cristianos para una 
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(32) F. steret, Z.«| Kabbattstts ehrétUru, pág. 275 

(33) Ibld. píg. 27^. I 


El hecho cierto es que los grandes simpatizantes y detractores de la Gá- 
bala repartieron por partes iguales su admiración y su detracción. 

La Cátala cristiana y la filosofía oculta 

Este punto hay que comenzarlo por el De Occulta Pkílosophia de 
Agnppa (1486-'1535), que no trabaja sino guiado por los cabalistas cristianos: 
Pico de la Mirándola, Reuchlin, Paulo Ricci y Giorgi, para dar un color caba¬ 
lístico a su propósito, que es la magia natural, la magia celeste y la magia 
ceremonial, Agnppa, como lo ha mostrado M. L. R. Wagner utilizó para 
fines mágicos temas propuestos por Pico de la Mirándola, Reuchlin y Giorgi 
sobre las correspondencias de la física, la astrología y la magia. Pero él ftie 
víctima tanto de su curiosidad demasiado charlatanesca como del descrédito 
de la hechicería, de la que había intentado separar una magia más humanista. 
Y Jean Wier escribía contra la leyenda difundida por Paul Jove, "que el dia¬ 
blo ha tenido compañía con Agrippa hasta el último suspiro”. "Yo he visto y 
conocido familiarmente a ese perro en cuestión, que era negro.., Llamado 
Señor.. . Era un verdadero perro macho y tenía por hembra a una perra de 
la misma talla y color llamada Señorita...” 

Agrippa, cuya influencia fue tan grande a través de su De Occulta Philo- 
scphia, no la tuvo menos grande por la palinodia de su De incertUudine sdén- 
tiarum, donde denunciaba la Cábala judía y la cristiana. 

La obra de Agrippa De Occulta Philosophia, que es una concepción teo- 
sófica en la que entran elementos cristianos, neoplatónicos y cabalistas con 
magia, astrología y el arte de Lulio, refleja mejor que el de la Ciencia oculta^ 
la cristalizacióni de las curiosidades del Renacimiento, 

Los historiadores de la filosofía han destacado que en Giordano Bruho 
(1550-1600) la organización del lulismo y del enciclopedismo recuerda no 
sólo los cuatro mundos y los diez sefirot, sino sobre todo aquel árbol cabalís¬ 
tico que termina en la corona Hemos visto en él la importancia de la muer¬ 
te por ei beso . Bruno hace mención de otros temas cuando en la Cábala del 
ctdyaUo Pegaso desarrolla esta filosofía teológica, filosofía de teología cabalís¬ 
tica, teología de cábala filosófica. . . 

Las correspondencias establecidas por Pico, Reuchlin, Giorgi, Agrippa, 
los Ricci, entre Cabala y Astrología han de llevar a Juan Bautista Motín 
(1583-1656), médico y profesor real de matemáticas, que estuvo en corres¬ 
pondencia con M^senne y Descartes, y uno de los adversarios de Gassendi, 
a publicar una Cábala, descubrimiento de las mansiones astrológicas. 

La alquimia tampoco fue olvidada por los cabalistas cristianos. El prime¬ 
ro en habcíT comparado alquimia y Cábala fue sin duda el misterioso Juan 
Pantheus, que publicó un Arte de transmutación metálica, 

(34) Sorcier et magicien, pág. 165. 

(35) *C. Bartolomess, G. Bruno, I, pág. 51; II, pág, 20, 107, 168, 309, citado por F. Sccret, Les 

Kabbalistes chrétiens de la Renaissance, pág. 290. 
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CAPITULO VIII 


LA CABALA, UNA VEZ INTRODUCIDA, 
TRABAJA EN EL MUNDO CRISTIANO 
CON BOEHME, SPINOZA Y LEIBNIZ 


Al hacer la Cábala su entrada oficial en el Renacimiento tuvo la virtud 
de cabalizar el pensamiento cristiano. Esta acción se verificó por dos caj;njno$: 
el de la influencia directa, que se señaló de un modo típico y singular en al¬ 
gunos grandes pensadores, como Boehme, Spinoza y Leibniz; y por una in¬ 
fluencia indirecta, que tuvo como efecto propio ablandar y relajar las grandes 
tesis de la filosofía tradicional y dar origen a una filosofía más o menos ire- 
nista. 

En este capítulo consideraremos de modo particular la influencia directa 
que tuvo lugar en algunos pensadores relevantes y que tuvieron singular ÜB- 
portancía e influjo en todo el pensamiento posterior. 

Los precursores 

Nicolás de Cusa (1401-1464) recibió la influencia de la Cábala, al me¬ 
nos indirecta, en varias corrientes. Se ha dicho que “Cusa es un e^lritu aiB- 
plio, curioso, abierto a todas las corrientes e influencias de su tiempo. Se halla 
a horcajadas entre dos mundos” 0)^ en el punto de intersección entre las co¬ 
rrientes de pensamiento que provienen de la Edad Media y las nuevas apor¬ 
taciones del humanismo y el espíritu de los nuevos tiempos. En su biblioteca 
se encuentran obras tan significativas como las de Prodo, los libros herméticos, 
Juan Escoto Eriúgena, Raimundo Lulio Baste indicar estas influencias fun¬ 
damentales para ver que nos hallamos ante una mentalidad de tendencia mís¬ 
tica fuertemente influida por el neoplatonismo, que busca expresiones en el 
campo filosófico y en el simbolismo matemático, cuya insuficioicia es causa. 


(1) H. Hoffding, Historia de Ja Filosofía, París, 1921, pág. 89. 

(2) G. Fraile, Historia de ¡a Filosofía, III, pág. 157. 
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(3) IbW., 1 iSg. 157. 

(4) EndekptMa Fllosóflca tu\lUma. Rím», 1957, "Assoluto", I, pfig. 4 n 
(3) Ibtd., >Sg. 411. 

(6) Fraile, Historia d* la Filosofía, m, pfig. ifij. 

(7) IhM., jifig. 184. 

(8) IMd., ](fig. 184. 
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verso desde adentro, y que está dotada de entendimiento más que otra 
alma, ya que es providencia que de lo interno regula todas las cosas 9). Por 
esto, Bnmo concibe el universo como un único cuerpo infinito con un nlmn 
universal intelectiva también infinita por la forma. 

Esta alma imiversal es la potencia divina activa, presente en todas las co¬ 
sas, natura naturata, es la explicación de la infinita complicación divina. Spi- 
noza está ya anticipado en este monismo metafísico. 

El alma humana es una partícula desprendida del alma del mundo y su 
anhelo más profundo es retomar a la unidad dentro del Todo, en lo cual (X»- 
siste su felicidad. Hay que amar el universo, como divino y buKsar la unidad 
por encima de la multiplicidad 

Cómo compagina Bruno la libertad humana, de la que constantemente 
hace el elogio como el mejor atributo del hombre, con este panteísmo sujeto 
a la necesidad más rigurosa, es cosa que no aparece clara. 

A. Guzzo ha advertido en el artículo que le dedica en la Enciclopedia fi¬ 
losófica Italiana que “Bruno está de acuerdo con una tradición que venía de 
atrás, pero que él encontraba cerca en los neoplatónicos, que le eran tan que¬ 
ridos, del cuatrocientos; la tradición según la cual eran inspirados no sólo los 
libros sagrados de los hebreos y de los cristianos, sino también los de 

los grandes fxmdadores, orientales y griegos, de los grandes movimientos del 
pensamiento” rii). 

Sebastián Franck (1499-1542), Valentín Weigel (1533-1588), Gaspar 
Schwenckfeld (1489-1561). E^tos pensadores, también en línea gnóstica y ca¬ 
balista, son importantes por cuanto han preparado el eaminn a Boehme. Franck 
concibe de tal manera la inmanencia de Dios or todas las cosas que ning una 
creatina puede obrar más que por Dios. “Dios es el que vuela y canta en el 
pájaro”. El hombre necesita redención pero ésta se reahza dentro de cada uno 
y Cristo no es sino el símbolo de ima realidad eterna. 

Weigel leyó obras de Platón, Plotino, Prodo, Hermes Trimegistro, Eck- 
hardt, Nicol^ de Cusa y sobre todo de Paracelso, de quien toma su filtwofía 
de k naturales. De todo ello formó un sistema místicd-panteísta. Todo está 
en Dios. En Dios están contenidas implícitamente todas las cosas {compUcite), 
pero ninguna explícitamente {explicite). La creación es necesaria, y Dios, al 
crear al mundo, se crea a sí mismo. Se hace personal mediante la creación y 
adquiere conciencia de sí mismo a través del hombre. 

Schwenckfeld alteró sobre todo la cristología sosteniendo que la natura¬ 
leza humana de Cristo no había sido creada sino engendrada por el Padre y 
por lo mismo que no poseía la santidad pcw gracia, sino como algo que le co¬ 
rrespondía por sí mismo (12). A propósito de esta doctrina, Lutero pronunció 

(9) Enciclopedia filosófica. Roma, I, 813. 

(10) Fraile, ibid., pág. 195. 

(11) A. Guzzo, Giordano Bruno, en Enciclopedia filosófica, pág. 819. 

(12) Dict. de Thiol. Cath., e. 14, cerf. 1.589. 
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Jacobo Boehme 

icobo Boehme (1575>1624) entramos resueltamente en 
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constitutivo, del Dios acabado, del Dios con- 
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io est negatio, Boehme oprae implidtamente 
tst positio; la perfectíóh de lo i’iniio se hace 
la victoria definitiva sobre el mal. 

En Boehme, Dios es la Nada eterna 
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(13j O. Sctiolem, Le grandi correnti dt lh mística ebralea, pág. 254. 
(Wj La phifosopltíe de Jacob Boehme, de Vrin, Parfs, 1929. 

(13j Ibid., bág. 317. 

(lej IbW., Ug. 318. 

(17) Mysteitum magnum, 1, 2, 




al considerarla como una Eterna Nada, nos parece como un espejo en el ^al 
uno ve su propia imagen, semejante a una vida, aunque sin ser vida, sino iólo 
una figura y un retrato de la vida” 

El solo nombre que se le puede dar es el de Absoluto, de Ungrund, ¿bis- 
mo sin fondo y sin fundamento, abismo en el cual no sólo no puede ser encon¬ 
trado el fundamento o la razón de algo, sino donde Dios encuentra su própio 
fundamento 

El Ungrund es en lo absoluto lo que es en sí eternamente misterioj no 
revelado y no expresado: en su “fuero interno”, lo que es antes y que nb se 
manifiesta ni se expresa; “antes” que no se ponga a sí mismo y no se dé a sí 
mismo su ser absoluto. El Absoluto es el Ungrund realizado en tanto absoluto. 
El Ungrund es el fondo eternamente fecundo de la vida del Absoluto, el ¡ger¬ 
men absoluto que, siendo germen no es todavía nada, pero que contiene dn sí 
todo lo que será 

“La voluntad pertenece esencialmente al espíritu. Dios en tanto espíHtu, 
es voluntad, voluntad absoluta y primera a la cual nada precede y nada fun¬ 
damenta, sino lo Absoluto indeterminado, el Ungrund mismo. Ahora bien,! co¬ 
mo el Absoluto no es nada ni funda nada, es más justo decir que la voluptad 
es el fondo-mismo del Absoluto. El Absoluto encuentra allí su fundamento; la 
nada encuentra allí algo. La voluntad divina se llama, a causa de la emana¬ 
ción directa que la engendra, voluntad de lo absoluto, lo que no quiere decir 
que la voluntad quiera el Absoluto, sino, al contrario, que el abismo absóluto 
(el Ungrund), que quiere “en la voluntad” UD, 

Un Dios que se engendra a si mismo. De hecho, y lo hemos visto más 
arriba, e$ sobre el esquema del germen que Boehme se representa la vidá di¬ 
vina; su Dios es un dios viviente que se engendra a sí miíimo y engendra a 
Dios 

“Su evolución es totalmente orgánica; en tanto espíritu, su vida es la de 
un germen espiritual que, partiendo de lo inconsciente (el Absoluto indeter¬ 
minado) se engendra como voluntad y pensamiento. Se desarrolla, se encuen¬ 
tra, tomb conciencia de sí. Se constituye, se construye en centro espirituáh se 
da una Vida y un cuerpo, se hace personal y se expresa por la voluntad; y el 
pensamiento. Se eleva al amor y a la acción ordenada por el amor” 

La Creación ex nihilo. Para Jacobo Boehme, ía creación ex nihilOy cíomo 
se la enseña habitualmente, no tiene ningún sentido. De nada, nada puede sa¬ 
lir. “Dice la razón: Dios ha creado el mundo de la nada. Respuesta: Nó era 
por lo nnismo alguna esencia o materia externamente tomada en realidad; pero 

(18) Sex puncta, I, 7. 

(19) Koyré, La philosophie de Jacob Boehme, pág. 320. 

(20) Koyré, pág. 323. 

(21) Ibid., pág. 336. 

(22) Ibid., pág. 339. 

(23) Ibid., pág. 339. 
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inación estaba en la eiema fuerza del querer” <2*»). Pero 
I lie antes del atfto creador de Dios no había nada de lo* 
ipdo hacer el mundo, j' nada de donde hubiese podido sí 
lue de sí mismb, es deicir, de su naturaleza, lo saca, y de 
produce (2S). ' ^ 

iií tónao re puede, piensa Jacobo Boehme, imaginarse la 
Dios ve en re sabiduría el mundo posible; en tanto q 
natura^a divida, guiada por la imaginación div ina lo 
lo prrauce; Diós, es decir, la naturaleza divina, forma y 
I te) la naturaleza temporal. 

parte, otra corriente de ideas afirma que Dios es hi eí 
» manifiesta d^ todas las maneras. No es únicamente lu 
TOlera. La Sabiduría es igualmente reflejo del ojo enojler 
global de toqas las creaturas oscuras (26), f 


preaturas oscuras ( 26 ), 
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bdn pw Dios fiel ina¿. La creaci&i no es e:q>licable sólo por el 
carnar las form^ celestes de la sabiduría radiosa y luminosa. La 
6 es solamente ^1 deseo de Dios; aparece más bien, como una Má¬ 
tente fecunda, jiue busca producir todo, realizar todo. Bien o mal, 
íad^(27r^ ^ porque todo expresa un aspecto 

^ presente, mf¡zch de bien y del mal, se explica por um caída 
1 mundo de las tinieblas no es, para decir verdad, hi revelación 
tanto amor, en tanto Dios. Es una expresión de Dios, pe-o no le- 
í para permitir la o]3osición, 

pero no es neoesaiamente 
® f f * mundo no es de ninguna manera nece- 

|blemente el efecto de una perversión causada v producida por 


ida? ¿La de A<^án? N< 
a antes de su jjreaciór 

ien, si se considera el 
trastorno subrévenido 
iL Justamente ¿sto es 
acabada cuando la re 
estructura del| nniver 
tterial, la desanjianía, < 
¡or, no es siemi^re exac 
i efecto, que Lücífer e 


[> es posible. Porque Adán fue creado el úl- 
I el mundo era un caos. 

proceso total de la creación se pu<íde cen¬ 
en una de sus fases pueda influir sobre ca 
o que aconteció. La creación no estaba de 
belión de Lucifer pervertió su marcha e in¬ 
so total, lo mismo que en las del universo 
ín mal, la muerte y el sufrimiento. ISs quizá 
:to hablar de caída y rebeHón. lista técnica 
n el momento de su caída y de su rebelión 


(24) ^oyré. ib Id., pág. 417. 
(26) ijCoyré, ibid.. pág. 417. 

(26) ^bid., pág. 421. 

(27) ibid., pá¿ 422. 
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ha estado plenamente constituido en su ser, que hubiese estado acabado, y 
que su ser y su naturaleza hubiere precedido sus actos <28) 

La antropología. Hay en el mundo —aun actual y caído— un quid divini 
que le permite desear a Dios y la eternidad. En efecto si no hubiese algo tal 
en el hombre no podría amar a Dios y buscarlo como hacen los animales y los 
demonios. . . El hombre, por tanto, tiene su fuente en lo eterno y él mismo es 
eterno; ha salido de Dios, es el hijo de Dios. Pero no es sólo una creatura eter- 
na, pertenece también a la naturaleza, que, proviniendo directamente de la 
naturaleza eterna, es ella misma eterna y funda así la independencia y la pe¬ 
rennidad del hombre en cuanto hombre. La especie humana es eterna y nece¬ 
saria y también lo es el individuo humano. Pero también el hombre pertenece 
a este mundo temporal y participa de sus propiedades. Tiene un cuerpo que 
es un cuerpo “poseso", tiene carne animal que, lejos de ser instrumento del 
espíritu, posee una vida relativamente independiente. Entre el cuerpo del hom¬ 
bre y el del mundo hay correspondencia <2^). 

Ádan no se parecía al hombre actual en el cuerpo. También sostiene 
Boehme que Adán, creado por Dios en un estado de perfección ontológícá, 
no se parecía exactamente al hombre tal como existe sobre la tierra. No poseía 
ninguno de los órganos fisiológicos que hacen al hombre cercano de los ani¬ 
males. No tenia ni partes sexuales, ni aparato digestivo; sea que se alimentara 
de frutos paradisiacos o también indirectamente por el espíritu divino, es evi¬ 
dente que no poseía cuerpo ni carne animales, y que no podía tener una es¬ 
tructura corporal comparable a la de los animales" <30). 

Adán, representante del hombre total, completo y perfecto, en toda la in¬ 
tegridad de su esencia, era evidentemente un ser andrógino. Es evidente que 
el estado actual de la humanidad, es decir la separación de sexos, no es eseú- 
cial al hombre como tal 

No tenemos necesidad de describir en detalle la historia de las caídas su¬ 
cesivas que han llevado a Adan al estado actual de la humanidad. A cada 
una de estas caídas corresponde un entorpecimiento, una materialización pro¬ 
gresiva del cuerpo de Adan, un desarreglo más profundo de su organismo es- 
piritual-corporal y una dependencia cada vez más grande del cuerpo orgánico 
rente al espíritu que progresivamente pierde el dominio sobre la naturaleza, 
se hunde mas profundamente en lo sensible y en la animalidad <^ 2 ) 

El hombre se salva a si mismo. “Nos es menester ahora, afirma Koyiié, 
partiendo de la condición del hombre caído, considerar el problema de su libre 
retomo a Dios, el problema de la salvación que, lo sabemos bien, se planteaba 
para Boehme desde el comienzo de su pensamiento y que había determinado 

(28) Ibid., págs. 426, 427 y 431. 

(29) Ibid., pág. 454. 

(30) Mysterium magnum, cap. 18, 12; 19, 20. 

(31) Koyré, ibid., pág. 466. 

(32) Ibid., pág. 467. 





la marc 
«¡Mn seg 
^ligioss 
ijin Dios 
4 u accií! 
4[)ismo, 
¿reatura 
^nto D 
Dios no 
jWte a 
quiere e 
la mane 
oetermii 
¿o, su p 

£1 ; 
ria" “en 
njio segü 
nnogina) 
m esta i 
tjcipar, ; 
ej homb 

Í in y e 
íta, y, 
q 

Cor 
de nuesl 
mban k 
hpmbre 

y a 
14 muert( 

ffeaF 

tcüi el rer 
su funda 
para vof 
étemo; e 
njismo (( 
en sí mi 
Nada ett 

3 a su sit 
r obter 
le nos 1 


;ia de su especi^laci<^. La metafísica boehmista nos perm 
iridad estos puntos car dinales, piezas fundamentales de si 
]■ . no es pomprensíble si no se admite que oei 

I VIVO, ^'os bucmo y dueño de la naturaleza eterna que i 
b creadora. Frente a Dios se coloca una creatiíra tan líbi 
que debe TOlaboriu cc ii Dios en la obra misma de Isi ci 
I es el hombre. Es él mismo que se salva y se ccmdena; n 
fw que lo predestina a la pérdida o a la salvación. Por o 
pay elección ni delibe ración. Su voluntad es una, eterria 
i!í misma. Dios quiere manifestarse en el mundo y en e 
¡1 cwjunto de sus teofanías. AI hombre el decidir de su su 
fa de expresar y revelar a Dios; cada uno es para sí niiisrr 
I ante; cada uno lleva en sí mismo, dice Boehme, el paíaís 
iqrpio Dios y sU propio Satán <33). 1 

iJma -el hombte, para ser más exactos- “imagina” “en D 
Cristo , lo que quiere decir en Boehme que él se reconstn 
lE la unagCT de Cristo que forma en él; potencia plástica 
w vacía al honíbre en la “forma” imaginada por él Ella 1 
imagen quejo hace imitar; lo introduce en Cristo, del ciue 
J esta^ transfonpación no es otra cosa que la eneamaci<in . 

’ en un sentido directo y primitivo imair< 

i^prpión de Dijis. Se podría decir: imaginando “en” (Iris 
al imitarlo, realiza él mismo la imagen de Dios. Se podría 
pe, al hacerlo, no hace sino réalizarse y expresar su propii 

it» pensamiento de Boehme, Cristo no es caí 

■ ^ salvacáin. Sólo es caura ejemplar. No oto 

is gn^tiTOs, qué hablaban también de la sola imitación d 
se salvaba a sí mismo y al hacerlo imitaba a Cristo. ' 

advierte als:o importante: “El renunciamiento 
Vnnnt*^ í’ cl ab^donc y el desapego son temas comunes j 
l anck, a Jacobo Boehme y a la Theologia germánico. El ai 
luncianuento al «yo>, s la SelbheU, al egoísmo que seriara 
I mentó divino: él abandono del mundo, del cual el Sna 
ver a si mi^a^ para sumergirse en Su fondo increado 
; tma de h ^tleerung por el cual el hombre, desLy 
destruyendo la falsa individualidad que pertenece a est¿ m 
J mo la nada, e^ vacío, encontrando así en esta nada (de 
ifnaje Dios, q^e sustituyéndose a la individualidad dísat 
l io; la necesidad de la tieckm voluntaria, solo medio por el 
Jida esta destruéción de la voluntad propia {EigenwÜle) 
lleva a la identificación con Dios y a la intuición mística. 
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(33) Ibíd. pág. 478. 

(^) El s|brayado es mío, M. Ibid., págs 481-482, 
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indistinta, iios permite percibir el alma en Dios y Dios en el al- 

, . absoluta. En la concepción de Boehme 

la librad del h^bre es absoluta. Hay ciertamente muchos factores que tra- 
b^ el ejercicio de esta libertad: la herencia, las pasiones, el temperamento las 
fals^ dwtnnas. la carne, para decirlo de una vez. Pero todos estos factores 
siendo fini^. no pueden destruir la libertad infinita del hombre. En efecto* 
la personalidad humana es infinita; como tal. es “más” que el universo sensi- 
ble en conjunto. 

El h^bre. en la concepción que se hace Boehme. posee una autonomía 
absoluta. En el fondo, no tiene necesidad de nada. Los cielos y la tierra, Pa- 
raíro e Infierno, todo esta en el. La gracia está en el hombre. Cristo está en 
el. Dios se le ha dado antes de su nacimiento. La eternidad se ha encamado 

P®™ ®***® virtualidad ¿no es ya una realidad de poten¬ 
cia? (36) 

Juicio sobre el pensamiento de Boehme. El En-Sof de la Cábala. que sig¬ 
nifica Nada, Nada que evoluciona y que luego se realiza en los Sefiroth, está 
determinando toda la concepción de Boehme. El Dios de la Cábala que sé rea¬ 
liza y constituye para acabar en el Universo con el hombre por culminación 
también aparece claramente en Boehme. 

En el tercer capítulo del De Signatura Rerum intihüaao “Del gran miste¬ 
rio de todas las cosas , Boehme dice: ‘Tomado fuera de la naturaleza Dios 
es un Misterio, entended por aquí, en la Nada; porque fuera de la naturaleza 
hay la nada, es decir un ojo de la eternidad, ojo insondable que no reside y 
no mira en nada porque es lo Indeterminado; y este ojo es una voluntad en¬ 
tended un deseo de manifestación de encontrar la Nada" <37). Lo indetermi¬ 
nado es la nada y al mismo tiempo voluntad, una voluntad sin fondo, una nada 
que tiene hambre de algo (38); jjjja libertad pura, que no tiene ninguna 

Todo esto, al igual que la Cábala, no es sino un proceso teogónico, el 
proceso del nacimiento de Dios en la eternidad, en el Misterio eterno. Boehme, 
escri^ Berdiaeff (‘•(^) es el primero en la historia del pensamiento humano 
que ha hecho de la libertad el fundamento primero del ser; ella es para él lo 

más profundo y primario que todo Ser, más profundo y primario que Dios 
mismo”. 

Como el Dios de la Cábala tiene una cara luminosa y otra tenebrosa, así 
el de Boehme. Porque el Dios del mundo sagrado y el Dios del mundo teñe- 

(-^5) Ibid., pág. 483. 

(36) Koyré, pág. 491. 

(37) Vol. IV, 284-285, ciudo por N. Berdiaeff en Jacob Boehme, Aubier. París, 1945, t. 1. pág. 15.- 
Í38) IV, 286, cit., ibid., pág. 15, 

(39) IV. 429. 

(40) Mysterium magnum, prólogo, pág. 18, Aubier, París, 1945. 


broso ino son 
el Maji y el I 
tiempb, el co 
su cól|era” <^i 

Én el D 
dos fijentes d 
amor en el 
dolor, y sus n 
za se parece ; 
la enviidia y 1 
se abrasa sía 

B^rdia^i 
froditísmo es 
andrómno es 
por uria ínter 
ría del andró| 
del andrógino 
secuencia de 
natural, empíj 
construida re) 
bien, Boehme 
hombre. Su ar 
logia e^tán en 

P^a tem 
bre es para él 
es la intuiciór 

En defin: 
Pal es, asimisr 


Boehme « 
bala pervierte 
aquí ha de inf 
ron ya patente 
obra acromátií 
tales d(» la gno 
rir debía cont 
sobre lá metei 


dos dioses difei^tes: existe un Dios único; El es tod(i sJr, El es 
r."’ y él infieino, la luz y las tinieblas, la ©teiUdad y el 

imenzo y el fin; allí donde su amor se esconde en un ser aparece 

;ios de la Cábaja y en el de Boehme “existen dos vidas (jtemas, 
itwentes, y cada una leside en su fuego. La una se abrasa en el 
remo de las dejicias; h, otra en la cólera, el enojo y el dolor, y el 
iatenales son el orgullo», la codicia, la envidia y la cólei a, sufuer- 
i un espíritu sulfuroso. Porque la subida del orguUo es la <x)dicia, 
i colera compoiien un azufre en que se quema el fuegoJ, y en que 
japre alunen tán^ose de esta materia” <42), 

observa respecto a h, antropología en Boehme que “el herma- 
una cancatura represiva y enfermiza, mientras que el mito del 
ino de los más profundos y antiguos de la humanidad, jusiificado 
iretación m^as ésoterica del Génesis. Se puede enconti-ar la teo- 
mo en la Cabíala. Las teologías que temen y niegan la doctrina 
, son las que n egan al Hombre Celeste, Adam Kadmm, a con- 
iu carácter exotérico > ejue no hablan sino del hombns terrestre 
ico, que no reoionocen sino la antropología vetero-testsuníutaria, 
rospectivament^ a pa-tir de la concepción del pecado. Ahora 
descubre la antropología celeste y seráfica, el origen celeste del 
ixopologia está ligada a la cnstología; su cosmología y su mario- 
funcicn de su doctrina sobre la sofía y el andrógino”. 

an^, la intuicKin de la Sofía y de la imagen andrógina del hom- 
la mtuición fundamental de la luz, lo mismo que la del Ungrund 
fundamental las tinieblas 


¡tiva, que Dios es abismo, caos, tinieblas, 
no, la enseñan^ de la Cábata, 

Baruf Spinoza 


el hombre 
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loíra (1632-1677) es un filósofo. Si la Cá- 
ca, también altera el de la filosofía. Por 
relaciones entre Spinoza y la Cábala fue- 
oza, ^ escribe Claude Tresmontant La 
lermíte aun discernir los temas fundamen- 
im obra que Spinoza quemó ant(;s de mo- 
ivmente esotéricos, especialmenti- escritos 


(41) Citado, ibia., pág. 20. \ 

(42) Citado, ibiJ, pág. 21 I 

(43) Berdiaeff, pig. 33. | 

(44) Esi^udios de \metamca hibUcu. bredos, IVladrid. 1961. pág. 172. 
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El primer libro consagrado a este tema es el de Joh Georg Wachter Der 
Sptnozismus im Judenthumb, oder, die vom dem heutigen jJemS^' uZ 

^^Sotterte Weü, publicado en Amsterdam ’en t\ 
ano 1699, y seguido pronto por una obra en la que Wachter corrige susTeste 
^tenores y afirma la unidad de la doctrina spinociana y de la Cá^ eS 
^nus cabal^tícus, sive RecondUae Hebraeorum Philosophme Brevis et ¡Ma 
Recensto, Epitomatore Joh. Sergio Wachterio. Philos. Prof., Romae, AnimlTOe" 

Después de Wachter, se publican: Fr. H. Jacobi, Werke IV I í lSIQi- 
Elí^ Bei^oze^, Spitwza et la Kabbale, 1864; Is. Misses, 

Kabbala (Zeit fur ex. Philos. VIII, 1869, 359-367). 

En nuestrw días el problema ha sido replanteado con una erudición con- 
SSíteí 1933^*^^* Borkowski. S. J., Spinoza, Zweite auflage 

, . algunos de los puntos en tomo a los cuales Wachter, en su Etuci- 

damw Caha/í^íct«. agmpa las analogías y las identidades entre la doctrina de 
la Cabala y la de Spinoza: 

1) El conocimiento de la verdad en la Cébala empieza con Dios y las 
cosas son concebidas por nosotros en el orden en que han sido traídas a laeads- 
tencia. Cf. Eth. pars. 2, schol. prop. 10: Omnes concederé debent. 

r. cablistas llaman al principio de su Filosofía En-Sof, que signi- 

ftca yo^blo i»r el cual definen a Dios en ú mismo considiado.^ 

misma rilosona runda Spinoza: Per Deum, inquit.. (Eth., I, def 6). 

3) Si preguntamos de qué modo estas cosas finitas han sido producidas 
^r las mfimtas, tenemos casi las mismas respuestas. La Potencia Infinita no 
^uce algo de la nada, opina con los cabahstas. Que la nada se convierta 
en algo lo remite a las ficciones (De Emens. int., pág. 374). 

4) De este principio los cabalistas sacan varias conclusiones, como que 

^ de su esencia puede existir por 

. por consiguiente, o no existe ninguna materia en el universo, o el espíritu 

d^i^rt Tirtt Cohbal, in Kabbala 

\ f ’ ^ y de un modo admi- 

tewij Spinoza, ya que este niega que ninguna masa corporal y ma- 

schd mundo, pueda ser creada por Dios (Cf. Eth., I, 

sido mil lí- frecuencia advierta (Epist. 73) que la materia ha 

la estando constituida por la extensión, pues 

ser fí > ” J”® explica por la naturaleza vil, que debe estar en un lugar, 

divisible, etc., ya que la materia debe exphcarse por el atributo 
que expresa la eterna e infinita esencia. 

materia? No. Pero niega entera¬ 
mente la matena y tan sólo retiene el vocablo, libre de la significación del 
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6) Según Spinaza no hay en el universo ninguna materia, pero lo que 
es, es una cosa excelentísima, o sea, como dicen los cabalistas, espíritu. . . Ma¬ 
nifiestamente enseña (Eth., I, Cor. prop. 13 y schol. prop. 15) que ninguna 
sustancia, ni la corpórea, en cuanto sustancia, es divisible. Cf. Eth, 3, schol. 
prop. 2: ‘‘que la mente y el cuerpo son una misma y única cosa, expresada 
tan sólo de dos modos. . y Eth, II, schol. prop. 7: “que la sustancia pensan¬ 
te y la sustancia son una y la misma sustancia que se conoce ya bajo el atri¬ 
buto del pensamiento y del de la extensión” (proxime cit,: Hoc quídam He- 
breorum quasi per nebulam . ..) 


8) Que Dios ha producido unas cosas mediata y otras inmediatamente 
es sentencia unánime de los cabalistas; de aquí que hablen de un primer prin¬ 
cipado que Dios había hecho inmediatamente fluir de sí y, mediante el cual, 
las demás cosas serían producidas en serie y orden y esto lo suelen saludar con 
varios nombres como Adam Kadmon, Mesías, Cristo, Logos, Verbo, Hijo Pri¬ 
mogénito, Primer Hombre, Hombre Celeste, etc. La misma cosa conoció Spi- 
noza {Eth, schol. prop. 28). 

9) También es doctrina admitida por los cabalistas que Dios produjo un 
mundo vivo y animado, ya que al no haber ninguna materia en el universo, 
tampoco existe la muerte, sino que cuanto aparece está animado en diversos 
grados. 


13) Las almas humanas existen desde la eternidad antes que los cuerpos 
y no pueden ser matadas con los cuerpos. 


19) Afirma Spinoza que todo se hace por una indómita necesidad y por 
un necesario destino, aún más por una exigencia necesaria de la naturaleza de 
Dios mismo y que esta necesidad se llama Malchut o Reino de Dios. 

Hasta aquí Wachter. 

Dunin Borkowski advierte que en 1647 y 1648, cuando Spinoza llevaba 
a cabo sus estudios cabalísticos, los partidarios de la Cabala consultaban dili¬ 
gentemente esta obra en Amsterdam (obra citada, pág. 171). Y advierte asi¬ 
mismo que La puerta del Cielo de Herrera, uno de los libros favoritos de Ma- 
na.sse y Morteira, que justamente en aquella época gozaba de gran populari¬ 
dad en el barrio judío de Amsterdam, le habló en lengua moderna de las con¬ 
cepciones del Zohar (ibid., pág. 188). 

Borkowski señala que sería un error atribuir toda relación de semejanza 
a una relación de dependencia. Spinoza parte del ser divino y sólo entonces 
desarrolla los atributos divinos. Por cierto que no tuvo necesidad alguna de 
aprender este paso previo de ios cabalistas. Cuando más adelante la Cabala 
enseñaba: “Sabed, pues, que no está permitido atribuirle al eterno una volun- 


1O0 






tad, un deseo, una intención y un sentido”, habremos de hallar esta frase^ ge¬ 
neralmente espinozista, en ima versión más precisa y más detalladameoite fun¬ 
damentada, en casi todos los filósofos religiosos judíos; y es mucho más pro¬ 
bable que el filósofo haya adoptado sus decisiones, y no las de la Cábala. Lo 
mismo acontece con respecto a la frase cabalista, de que cada afirmación im¬ 
plica una negación {ibid., pág. 171), 

Dunin Borkowski muestra cómo Spinozá ha sublimado y racionalizadQ 
los Sefirot o seres intermediarios, rindiendo así homenaje a las especulaciones 
neoplatónicas-cabaUstas y neoplatónicas-árabes (ííwci*, pág, 172). No parece 
que hayan tenido influencia sobre el pensamiento de Spinoza los siete Seft- 
rot Por el contrario la doctrina de los tres primeros Sefirot parece haber 
desempeñado un papel importante en la génesis del espinozismo. Para Spinimsa, 
las reminiscencias de la 1^ y 3® partes del Zohar tenían importancia supr^a. 
La Sefirot Sabiduria compone junto con la Corana y el En~Saf una unidad ab^ 
soluta. Son tres cabezas en una. "Todo se une y fusiona en un Todo''. “Entre 
el universo y el anciano no existe diferencia alguna”, ^Tbdo es uno y él mismo» 
sin diferencia ni separaciones”. Aquel que presenta a los Sefirot por separado, 
destruye la unidad de Dios 

La naturaleza corporal es la última expresión de la sabiduría, la materia 
representa una degradación. El espacio, la inversión del pensamiento. Esta doc¬ 
trina no es nueva. La materia, el espacio, última etapa de la emanackki, ,alé^ 
jados de Dios cuanto les es posible, es la doctrina de Plotino. La ^nboontraie^ 
mos, apenas transformada, en Bergson. La materia exterioriza ima escuda 
eterna e infinita. Por esto, la materia ha sido mal definida por la ex^en^dn 
en Descartes, pues se la debe explicar como atributo que exprese la eterna e 
infinita esencia (Epíst, 83), 

La materia procede eternamente del Absoluto. El materialismo maixista 
se refiere a Spinoza en lo concerniente a la eternidad de la materia; por su¬ 
puesto, después de haber puesto bajo los pies al espinozismo. 

Claude Tresmontant afirma la existencia de una relaci(hi estrecha, aun¬ 
que no de dependencia, entre la Cábala y Spinoza. León Dujovne, en su 
Spinoza —Su vida - su época - su obra - su influencia da cuenta de toda 
esta cuestión, deteniéndose en ia tesis de Harry Waton favorable a la in¬ 
fluencia que habría ejercido la Cábala sobre el sistema de Spinoza, y en con¬ 
tra de la opinión de Sir Frederick Pollock que niega cualquier vinculo en¬ 
tre Spinoza y la Cábala. 


(45) Pág. 186. 

(46) Zohar, III, 286b y 290a; III, 290. 

(47) Cuatro tomos. Instituto de Filosofía, Buenos Aires, 1941-1943, especüümeitte t. II» P<íia 
135-149. 

(48) The Kabbalah €tnd Spinoza!s phUosophy, Spinoza Institute of America, Ktieva Yoflc» 1931* 
págs, 20-21. 

(49) Spinoza, his Ufe and phUosophy, Duckworth and Co., Londres, 1899, págs. 92-96; 
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K» la qpinión de Borkow^, a k <iue juzga 
is de Waton y de Pollock. Escribe Dujovne: 
Spinoza justifican, pues, que pregunte- 
¡ en el espinozismo, si en este último no hay 
lábak. A esta pregunta contesta Waton afir- 
pntos diversos. En su libro reproduce frag- 
l señalar smiejanzas entre las idea: conteni* 

. füósofo" (SO). [ 

imejanza y k diversidad entre Spinoza y la 

> de k filosofía de Spinoza, quim adoptó la 
1 filosófica. Este problema ha sido muy bien 
k obra, donde eapeme la opinión de Ludvtrig 
ras significativas de Spinoza con nispecto al 
r Descartes: “Pm'a venir an su ayuk he de¬ 
igualmente ejercluulo en el orden snalítico y 

> con la obra de Descartes y que ixmozca a 
e a la tarea de disponer en orden s:htético lo 
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Yo mismo aunque con plena con<áencia de 
por debajo de faena tan gránele, he tenido 
acerlo y hasta he comenzado a realmrk, pe¬ 
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ler con método cartesiano, no la filosofía de 
Cábaía. Y aquí creemos que hay ciue enten- 
llas palabras de León Dujovne ; “Otxa di- 
descartes —como Spinoza exptme fielmente— 
por encima de la comprensión humiuia» nues- 
odas estas cosas y aun muchas otras más ele- 
I pueden ser concebidas por nosotros clara y 
posible ejqplicarks con mucha <x>niodidad si 
ersecución de la verdad sigue un camino dis- 
o y desbrozado, y admite que los í imdamen- 
Descartes y el edificio que ha levantado so- 
■ y resolver todas las cuestiones más difíciles 
ica, sino que se requieren otras, si deseamos 
a cumbre del saber". Y apunta squil Dujovne: 

I rechaza determinadas concepcione» de Des- 
mientos intelectuales distintos del cartesianis- 
zar la verdad”. 


(50^ Dujovike, Ibld., II, 145. 

(51) Oeuvris de Spinoza, tradifcidas y ínotadas por Ch. Appuiüm, Oamier, París, 1904; ver Du- 
jovnc. ibid., II, pág, 274^ 

(52Í I>ujovi|e, ibld., 11, pág. 275. 


León Dujovne mostrará a continuación cómo “la idea de Dios ocuna el 
® espíritu de Spinoza, y por eso pudo decir que el común 

de Iw fil^fos to^ como punto de partida las creaturas, mientras Descartes 
partía del yo. y él, Spinoza, de Dios”. *-^»cartes 

j ^ refleja abiertamente en Spinoza la influencia cabalística. La {dea 

de Di(k ocupa el primer lugar de la mente humana. Esta idea no puede ser 
adqui^a a través de las c^as sensibles, sino que es primera y nace por tanto 
del sujeto cognoscente. Al hacer de la idea de Dios la primera y totalidad 
a SpiMza no le qu^a otro recurso que hacer del hombre y las demás cosas 
también una reaMad divina. No hay sino una única substancia. Y ésta es Dios 
Luego, todo es Dios. 

I que las ideas fundam^tales del sistema de Spinoza sean las de 

la Cabala, ejqiuestas, como se ha dicho, con un método cartesiano. “A la te¬ 
as nada nueva sobre la existencia de un Dios único, agrega Spinoza la tesis 
de una umca substancia. Esta existencia única es Dios. No habiendo más aue 
una substancia, y siendo ésta Dios, Dios y naturaleza han de ser lo mismo” (53). 

De esta afirmación primera de Spinoza “de que no hay más que una 
substancia y de que ésta es Dios”, han de seguirse rigurc«amente las otras afir¬ 
maciones. Pero ramo esta primera es antojadiza y falsa, han de ser igualmente 
dntOjHCLizas y falsas las consiguientes proposiciones, 

“Sra igualmente necesarias todas las cosas producidas por Dios, tanto las 
guadas de manera mediata como las que de El derivan inmediatamente; 

^ j f determinadas a tal o cual acción. (?ueda asi 

excluido de la reahdad ^alquier asomo de contingencia. El detenninismo es 
imvertahsta. La volimtad no ^ causa libre; es causa necesaria, sostiene Spino- 
t 32 ( ). Este determinismo universal contradice evidente- 

mrate k expenencia, pero esta regido en definitiva por aqueUa primera pro¬ 
posición que hace de toda substancia, Dios. ^ ^ 

“De todas las modalidades de la causalidad divina, dentro del espinozis- 
interesa aquí es k de la inmanencia. EUa y el determinis- 
imiversal constituyen rasgos de largo alcance en k filosofía de Spinoza” (55) 

Si. idea de k causalidad eficiente e inmanente de Dios; 

nismrf ’^'^^rso está engendrado de la sustancia divina. Panteísmo, detenni- 

maní» y causahdad inmanente son una misma cosa, dichas de otra 

manera y bajo una perspectiva distinta. 

Esta ^ «fijado que hay una sola substancia. Dios o naturaleza. 

mdepidientes. Casi habría que distinguir entre la su^- 
O causa y lo que de ella fluye como efecto: entre naturü natwans 


(53) Dujovne, ibid., III, pág. 30, 

(54) Dujovne, ibid., IH, pág. 70. 

(55) Ibid.. pág. 85. 
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Gotnried W. Leibniz 
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fue, fue también siempre un ociltista cuyo 
mpregnado de doctrinas alquimistes. Se quie- 
is salido de la Universidad de Altdoif, en 1667, 
remberg, de los que llegó a ser secietaiio, que 
} por esa actividad hasta la llegada de Boine- 
su carrera sea apenas conocido, correríamos el 
ideramos desprovisto de signiflctidón CSS). 
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consideraba la materia como un conglomerado 
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(S^) Ibid.|pftg. 82. 

(Sp) Estúhos de meiafístea bíblica, pig. 177. 

FtlMnuuui, l,elbttíz et Spinoza, 1946, pág. 134. 
(3^) IMd. i pág. 13S. 

(6^) ftíát mann. Opas laúd., pág. 137. 

(4l) la pMtIosophIe fulve et ^ KiAbate, París, 1861. 








jOTge Rodier, en un artículo sobre Uno de los orígenes de la filosofía de 
Leibmz ^^ 2 ) expone la doctrina de Plotino como ‘ wn centón de la Monadología”, 
lo que parece poner fuera de duda la influencia del sistema neoplatónico so¬ 
bre el de Leibmz («). “No obstante -añade Rodier- Plotino y Proclo rara- 
merite se encuentran citados en las obras de Leibniz pubUcadas hasta ahora, 
y este calla incluso su autoridad aun en los casos en que la analogía entre sus 
opmones y las de aquellos es flagrante^\ Rodier supone que Leibniz había 
leído a los neoplatónicos en su juventud y que había olvidado sus fuentes. 
Pero acaso, se podría emitir otra hipótesis; la filiación entre Plotino y Leibniz 
pasaría por intermedio de los cabalistas judíos y cristianos. La estructura fun¬ 
damental de los metafísicos neoplatónicos y cabalísticos en lo esencial es idén¬ 
tica. El neoplatonismo se alió con la gnosis, para crear los grandes sistemas 
^ósticos de la Cábala, y luego del idealismo alemán. He aquí una página 
de la Kabbala denadata que puede ilustrar las afinidades entre la doctrina de 
la Cábala y la de Spinoza y Leibniz. 

“Fundamentos de la filosofía. . . que niega propiamente toda creación, 
y supone la esencia divina como corpórea-espiritual, y el mundo material de 
algún modo. 

1. De la nada nada se crea. 

2. Y por tanto ni la materia se puede crear. 

3. Ni por la vileza de su naturaleza puede existir de sí; cuya consecuen¬ 
cia, o más bien fundamento, es que no puede existir ninguna cosa vil. 

4. No hay por tanto ninguna materia de la naturaleza de las cosas. 

5. Lo que existe es espíritu. 

6. Que este espíritu es increado y eterno, intelectual, sensible, vital, que 
se mueve por sí, infinito en amplitud y existiendo en sí neoesariaxnente. 

7. Que por tanto este Espíritu es realmente la Esencia Divina. 

8. Que ninguna esencia fuera de la Divina puede existir por fuerza 
propia. 

9. Ya que, fuera de la Divina, no se hace ninguna esencia en Xa univer¬ 
sidad de cosas, según 1^ axiomas 1, 2, 3 y 8, y siendo manifiesto que cual- 
qmera de esta Esencia única se puede actualmente dividir, es manifiesto tam¬ 
bién que la Esencia divina se puede dividir. 

10. Cuando la Esencia Divina se hace, cada una de sus partículas es 
infinita y puede extenderse y expandirse en órbitas de infinita virtud v am¬ 
plitud. 

11. Ahora bien, como cada una de las arenillas y los granos de piedra 
y las partículas de aire, de éter, etc., son partes de esta Divina Esencia, es. 


(62) Etudes de philosophie grecque, 1926, págs. 338 y sig. 

(63) Ibid. 
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igu^üm^te manifiesto qu^ también ésta puede ccmtraerse y o^streñirse en 
estés mentidísimas paites^ 

12. De estas partes contraídas consta el mundo que se llama Material 
cuabdo verdaderamente es espiritual, componiéndose ciertamente de espíritus 
divididos <i de partículas de la E>ivina Esencia contraídos en mónadas y pun¬ 
tos físicos. 

13. I^ta contraccíó|i es un estado de sueño o de sopor y la expansión 
de e^s partículas divina^ son en cambio un estado de vigilia, 

j 14. ! Les grados del litado de vigilia son varios, a sabcs’, de la vida vege- 
tet^, semitiva, racional y en Neschamam, Chaiah y JacUdah; miis aún; la 
vigilia y k expansión se l|ace en un infinito orbe de poder y de amplitud, de 
tal suerte i lue esta Diviné partícula o Espíritu F»rtícular pueda fabricarse un 
muUdo que conste de tie|rra, agua, aire, cielo y otras partes. 

15. Dste Espíritu pWticular del polvillo, por ejemplo, del xnáirmol, pue¬ 
de Jhaoerse Planta, de la Planta Isruto, del bruto Hombre, del Hombre Angel 
y dd Ang|l Dios, C3reado| de una nueva Tierra y Cielo. 

16. Lo mismo puede decirse de cada una de las partes de la Divina 
E^^cia necesariamente s^aradai' o separables, o sea que todas sean o puedan 
ser Dios, creadores de la fierra o de los cielos. Esto es lo qi» un nif o me insi¬ 
nuaba en sueño preguntábdome isi yo creía en Dios. Y él sonriendo respcmdía 
qv4 él crep en varios dioies, distintos unos de otros.. 


Conclusión del capítulo 

Esta coma de posesión del j^nsamiento moderno por la Cébala en pen¬ 
sadores de la jerarquía dé Boehine, Spinoza y Leibniz va a significiar un do¬ 
minio cadíi, vez más total hasta Ifegar al idealismo alemán y al pensamiento 
contemporáneo que de éste deriva. 


(64) Esta página está tomada de la Kabbala denudata, de Knorr von Rosenrothl en d t, I, pág. 
295. co^ el título Fundamfntos de \a Filoso fia o de la Cúbala aito-^ido^rdeliséa, niega 
toda creación propiamente dicha. 
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CAPITULO IX 

LA CABALA ACTUA ABIERTAMENTE 
A TRAVES DEL IDEALISMO ALEMAN 


Boehme era principalmente un místico y no un filósofo. Spinoza era un 
filósofo, y aunque tuvo una influencia grande sobre las comentes filosóficas 
por el exceso de sus afirmaciones y sobre todo por su panteísmo, quedó un 
tanto al margen y como solitario frente a estas mismas corrientes. Diríase que 
en cierto sentido se adelantó a ellas. Spino2:a debía realizarse cumpüdaniente 
en el idealismo alemán, y a este respecto cabe advertir que el sistema de Fichte 
fue calificado como im spinozisrno interiorizado, lo que con más razón cabe 
decir del sistema de Hegel 


Fichte 

Georges Rodier ha analizado la presencia de los temas neoplatónicos y 
más precisamente plotinianos y cabalísticos en la filosofía de Leibniz Con 
Fichte volvemos a encontramos con los principios y temas metafísicos quo evo¬ 
cáramos en Plotino, en la gnosis y que aparecían de nuevo en el De Divisione 
naturae de Escoto Eriúgena. En Fichte como en Spinoza no hay creación del 
ser sino división, dispersión, individualidad. Pasando por Plotino, dice Claude 
Tresmontant hay que remontarse a los Upanishad para encontrar la prime¬ 
ra expresión conocida de las tesis metafísicas fundamentales elaboradas por 
Fichte. 

Seguiremos aquí a Claude Tresmontant, quien a su vez analiza uno de los 
escritos más populares de Fichte, “Die anweistmg 2aim seligen Leben” 

^ apariencia y el ser de las cosas. El punto de partida de Fichte es 
la distinción entre la apariencia y el ser. Una gran parte de los hombres, du- 

(1) León Dujovne, Spinoza, t, IV, Instituto de Filosofía, Buenos Aires, 1945. 

(2) Geprges Rodier, Sur une des origines de la philosophie de Leibniz, París, 1936, pág. 338. 

(^) Claude Tresmontant, La métaphysique du christianisme et la naissance de la philosophie chré~ 
tienne, Au Seuü, París, 1961, pág. 717. 

Ed. Medicus, Leipzig, 1923, pág. 41, trad. franc. de Rouché. 
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Mciste verdaderamente y en sentido propio del término nai; 
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(5) Qaude Tresmontam, IWd., pág. 717. 

(6) Ibld., |sg. 7». 

(7) Ibld.. jjsg. 720. 
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Lo mismo que nuestro ojo sensible es un prisma en el cual el éter del 
mundo material, que en sí es perfectamente igud, puro y sin ccrior, se refracta 
en colores variados en la superficie de las cosas, así nosotros no podemos ver 
el éter incoloro, pero podemos pensarlo incoloro, así es para la vida intelectual 
y para nuestro ojo espiritual. Lo que véis, nos dice Fichte, lo sois vos eterna- 
mente, Pero vos no sois tales como os veis, lo mismo que vos no os veis tales 
como sois. Vos sois de manera inmutable, pura, sin color y sin forma. Sólo la 
reflexión, que es igualmente vos mismo, y que por esta razón vos no podéis 
apartarla de vos, la refracta en formas y en rayos infinitos 

3^ La Ciencia o gnosis nos hace conocer nuestra realidad divina. Nosotros 
somos la vida inmediata de Dios y, con todo, de esta vida inmediata, no sabe¬ 
mos nada. Nuestro ser en Dios, aunque pueda ser nuestro en su raíz, nos que¬ 
da eternamente extranjero. Aunque Dios quede el mismo detrás de todas estas 
formas, nosotros no le vemos; o mejor no vemos sino su envoltura; lo vemos 
bajo forma de piedra, de hierba, de animal. Siempre la forma nos oculta la 
esencia. Elévate, nos dice Fichte, al punto de vista de la religión y todos los 
velos desaparecen; el mundo desaparece a tus ojos con su principio muerto y 
la divinidad misma entra en ti, bajo su forma primera y primitiva, como vida, 
como tu propia vida. 

Pero el punto de vista de la Ciencia —de la gnosis— es todavía superior 
al de la religión. La Ciencia abraza todos los puntos de transformación de lo 
Uno en lo diverso y de lo Absoluto en lo relativo, de modo completo, en su 
orden y en sus relaciones mutuas; ella puede siempre, y a partir de cada punto 
de vista aislado, reducir, según la ley, todo lo diverso a la unidad, o deducir 
de la unidad todo lo diverso. La Ciencia supera lo que ya percibe la religión, 
es a saber que todo lo diverso está fundado ya en lo Uno y a él debe ser redu¬ 
cido. La Ciencia llega a comprender el cómo de esta relación; para ella con¬ 
vierte-en genético lo que para la religión no era sino un hecho absoluto C9). 

4^ Conclusión de todo lo dicho, Claude Tresmontant saca como con¬ 
clusión que en estos temas fundamentales del sistema de Fichte encontramos 
las tesis expresadas ya en los Upanishad, en Plotino, en los gnósticos cristianos, 
en Escoto Eriúgena y en la Cábala. 

El Absoluto es lo Uno. Pero el Absoluto es Saber, Conciencia, Reflexión. 
El Absoluto, lo Uno se conoce, se reflexiona y así nace la segunda hipóstasis, 
el Nous, El Uno no es el entendimiento. ¿Cómo engendra el entendimiento? 
Porque ve al tomarse a sí mismo; y esta vista es el entendimiento” (Plotino, 
Enn,, V, 1, 7). Este entendimiento ha tenido la audacia de apartarse de la 
Uno. . . {Enn., VI, 6, 9, 5). Hay en el seno del mundo inteligible, una apos- 
tasis, im cisma, una división. El entendimiento se dispersa, es principio de dis¬ 
persión. La conciencia es principio de división. Como en la Cábala, en que la 
Sefira Bina, la Inteligencia es también la que divide y diferencia UO), 

(8) Ibid., pág. 721. 

(9) Ibid., pág. 722. 

(10) Ibid., pág, 723. 
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de la “Phénoménologie de TEsprit” de G. W. F. Hegel traducidas por Jean 
Hippolite 

Dios o el Absoluto no es un ser simple sino que se mueve diferenciándose 
por lo negativo. En el célebre prefacio de la Fenomenología del Espíritu, He¬ 
gel critica el formalismo de Schelling donde el Absoluto es la noche donde to¬ 
das las vacas son negras. Y allí propone lo verdadero, no como sustancia, sino 
precisamente también como sujeto. Y escribe Hegel: “La vida de Dios y el 
conocimiento divino pueden por lo tanto muy bien, si se quiere, expresarse 
como un juego de amor consigo mismo; pero esta idea se rebaja hasta la edifi¬ 
cación y aun hasta la banalidad cuando faltan en ella la seriedad, el dolor, la 
paciencia y el trabajo de lo negativo. En si ésta es realmente la igualdad se¬ 
rena y la unidad consigo misma que no está seriamente comprometida en lo 
otro y en la alienación, y que no está comprometida tampoco en el movimien¬ 
to de superar esta alienación... Lo verdadero es el todo, Pero el todo es la 
esencia cumpliéndose y acabándose mediante su desarrollo. Del Absoluto hay 
que decir que es esencialmente Resultado, es decir, que es solamente al final 
cuando lo es en verdad; en este insiste propiamente su naturaleza, que es 
la de ser realidad efectiva, sujeto o desarrollo de sí mismo” 

Hegel va a intentar descomponer la representación de Dios en sus ele¬ 
mentos originarios y en los momentos que le constituyen y para ello va a des¬ 
tacar el poder del entendimiento, entendimiento que hay que entenderlo no 
sólo como una facultad humana sino como el entendimiento ínsito en las cosas 
mismas y en Dios. Y así escribe: “Pero es un momento esencial que este sepa¬ 
rado, esta no-realidad efectiva; es, en efecto, solamente porque lo concreto se 
divide y se hace no efectivamente real que él es lo que se mueve. La actividad 
de dividir es la fuerza y el trabajo del entendimiento, de la potencia más sor¬ 
prendente y grande, o más bien de la potencia absoluta. El círculo que reposa 
en sí cerrado sobre si mismo, y que, como sustancia mantiene todos sus mo¬ 
mentos, es la relación inmediata que no suscita ninguna sorpresa. Pero que lo 
accidental como tal separado de su contorno, lo que está ligado y efectiva¬ 
mente real sólo en su conexión con otra cosa, obtenga un dasein propio y una 
libertad distinta, es por la potencia prodigiosa de lo negativo, de la energía 
del pensamiento, del puro yo. La muerte, si queremos llamar así a esta irreali¬ 
dad, es la cosa más temible y sostener fuertemente lo que es muerte exige la 
mayor fuerza... No es esta vida que retrocede de horror ante la muerte y se 
conserva pura de la destrucción, sino la vida que lleva la muerte, y se man¬ 
tiene en la misma muerte, que es la vida del espíritu. El espíritu conquista su 
verdad sólo con la consideración de encontrarse a sí mismo en el absoluto des¬ 
garramiento” 

Con esta idea de separación y de desgarramiento, Hegel concibe a un 
Dios que evoluciona y que en esta evolución se separa y desgarra. Dios no po- 

(14) Aubier, 1939, París. 

(15) La Phénoménologie de VEsprit, I, 18, Aubier, 1939, París. 

(16) Ibid.. I, 19. 
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to del ser igual a sí mismo eii su ser otro” < 20 ) Es decir que para Hegel la 
creación es un momento dialéctico de la génesis del Absoluto, Dios se aliena, 
se hace por sí mismo otro; y en el movimiento por el que se aliena y luego se 
encuentra superando la alienación. Dios se desarrolla y realiza. Es el teitia-de 
todas las teosofías y gnosticismos cpie hacen de la creación un desplegarse de 
Dios, una teogonia. 

El mal dentro de la esencia divina. El mal entra, dentro del pensamien* 
to hegeliano, dentro de la esencia divina como un elemento necesario sin el 
cual ésta no se desarrollaría. “Siendo dado, escribe Hegel, que esta concen¬ 
tración en sí mismo de la conciencia estando allí se determina inmediata¬ 
mente como el hacerse desigual asimismo, el mal se manifiesta como el pri¬ 
mer dasein de la conciencia concentrada en sí misma, y, ya que los pensa¬ 
mientos del bien y del mal son radicalmente opuestos el uno al otro, y que 
esta oposición no está todavía resuelta, entonces esta conciencia es solamen¬ 
te e ma t i). Se puede decir que el primogénito de la luz, concentrándose 
si mismo, es aquel que cayó; pero que. en su lugar, en seguida otro hijo 
na sido engendrado. Tales formas, la de la caída v la del hijo pertenecen a la 
representación y no al concepto . . . ”( 22 ), ' ^ 

“La extraneación de la esencia divina es puesta en su doble modo. El Sí 
del espíritu y su pensamiento simple son los dos momentos cuva unidad ab¬ 
soluta es el espíritu mismo; su extraneación consiste en la separación de es¬ 
tos momentos y en su valor desigual del uno con relación al otro. Esta 
desigualdad es por tanto la doble desigualdad, y así toman nacimiento dos 
conjunciones cuyos momentos comunes son los ya indicados. En uno la esen¬ 
cia divina vale como lo esencial, pero el dasein natural vale como lo inesen- 
cial, que hay que suprimir; en el otro, es por el contrario, el ser-para-si que 
vale como lo esencial y lo divino simple como lo inesencial. Su medio todavía 
vacio es el dasein en general, la simple comunidad de los dos momentos” (23). 

La pasión de Cristo es una alienación y reconciliación de la esencia di¬ 
vina. El Absoluto se genera en la creación y en la encamación. El Absoluto 
se va engendrando por la tragedia del mal y de lo extraño que de manera 
desigual se va produciendo en este proceso de despliegue que se realiza a 
través de la historia humana. La pasión es el momento culminante de la 
desigualdad que determina el proceso de reconciliación y de resurrección. 
Asi escribo Hegel: ‘“Esto está representado como una operación voluntaria, 
pero la necesidad de su alienación reside en el concepto, según el cual el es- 
tando-en-sí, así está determinado en la oposición, no tiene por esto mismo 
una subsistencia auténtica. Este término por tanto para el cual vale como 
esencia no el-ser-para-sí, sino el simple, es el que se aliena a sí mismo, va a 
la muerte, y por aquí reconcilia consigo mismo la esencia absoluta; en este 

Í20) Ibid., 11, 276. 

Í2l) Ibid., II, 277. 
í 22) Ibid., II, 278. 



movimiento, en efecto, se presenta como espíritu; la esencia abstracta se ha¬ 
ce extraña a sí misma; ella tiene un dasein natural y una efectividad perso¬ 
nal; este ser otro que es suyo o su presencia sensible vienen a ser retomados 
por el segundo hacerse-otro, y son puestos como suprimidos, como universa¬ 
les. Por aquí la esencia divina ha vuelto a sí misma en esta presencia sensi¬ 
ble; el ser-allí inmediato de la efectividad ha dejado de ser tm ser-allí extraño 
o exterior, porque ha sido suprimido, universal; esta muerte es por consi¬ 
guiente su resurrección como espíritu” Y en nota Jean Hippolite comen¬ 
ta este pasaje diciendo que “la muerte de Cristo es en sí la reconciliación”. 
La presencia no está ya opuesta a la esencia, por la muerte ha sido elevada 
a la universalidad. Al término de este movimiento, el espíritu abandona el 
reino del Hijo (el mundo representado) para entrar en el reino del Espíritu 
Santo (él de la conciencia de Sí universal de la comimidad). Esta negación 
por la muerte es en efecto la interiorización de la existencia, su paso en la 
conciencia de sí como espíritu 

El filósofo debe revivir este proceso de alienación y de retomo a sí de 
la sustancia divina en la naturaleza y en la historia. El filósofo, al igual que 
el gnóstico, debe tomar conciencia del proceso teogónico. Ha de saber así de 
dónde viene, quién es, adonde va. Qué es la naturaleza y qué es la historia. 
Por eso el gran valor que se le asigna a la Ciencia y al saber absoluto en la 
filosofía hegeliana. El saber absoluto es la gnosis y “contiene en sí misma esta 
necesidad de alienar de sí la forma del puro concepto y contiene el paso del 
concepto a la conciencia” <^ 26 ) Porque el espíritu que se sabe a sí mismo, jus¬ 
tamente porque sabe su concepto, es la igualdad inmediata consigo mismo ^27). 

Pero “el saber, añade Hegel, no es sólo el conocimiento de sí mismo sino 
también de lo negativo de sí mismo, o sea de su límite. Y saber su límite sig¬ 
nifica saber sacrificarse” (28). El espíritu conoce lo que sabe y lo que no 
sabe en.el doble conocimiento de la naturaleza y de la historia. Y la “natu¬ 
raleza, el espíritu alienado, en su propio ser-allí no es otra cosa que esta eter¬ 
na alienación de su propia subsistencia y el movimiento que restituye al su¬ 
jeto” (29) Y añade Hegel; “Pero el otro lado del hacerse del espíritu, la his¬ 
toria, es el hacerse que se actualiza en el saber, o el hacerse mediatizándose 
a sí mismo, el espíritu alienado en el tiempo; pero esta alienación es la alie¬ 
nación de sí misma; lo negativo es lo negativo de sí mismo” (^O). Y explica 
Hegel por qué la historia o la Ciencia por la historia debe desarrollarse lenta¬ 
mente y así escribe: “Este hacerse presenta un movimiento lento y una suce¬ 
sión de espíritus, una galería de imágenes de la cual cada una está adornada 
de toda la riqueza del espíritu, y ella se mueve con tanta lentitud porque el 

(24) Ibid.. II, 280. 

(25) Ibid., II, 281, en nota. 

(26) Ibid., II, 311. 

(27) Ibid., II, 311. 

(28) Ibid., II, 311. 

(29) Ibid., II, 311. 

(30) Ibid., II, 311. 
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Sí debe penetrar en toda esa riqueza de su sustancia y asimilarla” Este 
trabajo de asimilación por la historia debe ser lento y paciente porque el filó¬ 
sofo tiene que asimilarse el trabajo de siglos en la evolución de los espíritus. 
“El objetivo, escribe Hegel, el saber absoluto, o el espíritu sabifedose a sí 
nusmo como espíritu, tiene por vía de acceso la recolección de los espíritus, 
como son en sí mismos y como cumplen la organización de su reino espiri¬ 
tual” La razón de ser de esta lentitud y paciencia es que “no sólo la sus¬ 
tancia del individuo, sino el espíritu del mundo mismo tuvo la paciencia de 
recorrer estas formas en toda la extensión del tiempo y de emprender el pro¬ 
digioso trabajo de la historia universal en la cual ha encamado en cada for¬ 
ma, en la medida en que lo soportaba, el contenido total de sí mismo. ..” (33) 

Hacemos nuestra la opinión de Claude Tresmontant que resume la gno- 
sis hegeliana diciendo que “la idea de ima alienación de la sustancia divina 
es una idea que se encuentra en varios sistemas gnósticos: en el maniqueís- 
mo y en la gnosis judia, la Cábala. Contrariamente al maniqueísmo, Hegel 
no experimenta, como tampoco Spinoza, la necesidad de recurrir a dos prin¬ 
cipios heterogéneos increados. Dios se exila, se aliena pero no en una materia 
enemiga e increada que le sería hostil. La naturaleza es EHos que se habría 
hecho extraño a si mismo. No hay en el hegelianismo, una materia preexis¬ 
tente en la cual lo Absoluto se habría exilado, alienado” (34). 


(Sl) Ibld., II, 311. 

(32) Ibid.. n, 312. 

(33) Ibid., I, 27. 

(34) Claude Tresmontant, La métaphysique du christianisme, pág. 743. 
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CAPITULO X 


LA FILOSOFIA MODERNA EN CAMINO DE LA 
NEGACION DE DIOS Y DE LA DIVINIZACION 
DEL HOMBRE 


Anteriormente hemos advertido que el corazón de toda gnosis consiste, 
en definitiva, en hacer de toda realidad, la divina y la humana, la buena y 
la mala, la verdad y el error, el sí y el no, la naturaleza y la gracia, la Iglesia 
y el Mundo, una única realidad, una única dimensión de la teaÚdad, Aquí 
esta, asimismo, el corazón de la Cábala. El Ein Sof, que por otra parte se 
confunde con la nada, con lo indeterminado, evoluciona y por grados más o 
menos insensibles se va haciendo lo más de las cosas -lo menos se convierte 
en más— y así se hace el universo; la naturaleza naturata sale de la natura 
naturans. 

En la Cábaía y los sistemas gnósticos pareciera haber dos procesos: pri¬ 
mero, el uno, que se verifica en Dios mismo, en el Ein Sof, en el Pleroma. 
Un proceso del Ein —la nada— que se convierte en Ein-Sof —lo infinito inde¬ 
terminado, las tinieblas, el Abismo, el Ungrund de Boehme— y luego este 
Ein-Sof que se convierte en Ein Sof Aur, en luz, y en un EHos con atributos 
y personal que se desarrolla en los Sefirot -el Pleroma-. Y el proceso de este 
Dios —natura naturans— que se despliega luego en todo el universo hasta lle¬ 
gar a la materia y al mundo demoníaco -el mimdo de los Qulipoth—, la na¬ 
tura naturata, Pero en este único o doble proceso hay una única realidad 
emanante y emanada, divina y humana, espiritual y material. Por esto, toda 
creatura, y el hombre particularmente, es divino en lo profundo de su ser. 

Es claro que pareciera dominar la duplicidad del proceso o triplicidad 
de los procesos. Porque primeramente hay un camino de la nada al ser, de 
las tinieblas a la luz, y luego de la luz a las tinieblas, y por fin, en el retomo, 
de las tinieblas de nuevo a la luz, al Pleroma. Pero siempre hay una únicc 
realidad que evoluciona. 

Por tanto, Dios y el mundo se componen de una única realidad: Dios 
no es trascendente al mundo, sino inmanente. Al rechazar la creación, el mun¬ 
do lejos de venii* de la nada absoluta, viene de la sustancia de Dios. Por esto, 
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(I) Conidio F|bro. Introdutíone tíPateismi, worffmo. Éditrice Studium, Roma. 19 ^ Já». 33. 


que circula en los sistemas más opuestos del pensamiento moderno y que es 
la razón del combate que se traba entre los mismos. Racionalismo y empiris¬ 
mo, deísmo, sensismo, criticismo, idealismo, fenomenismo, positivismo. . . con 
los otros sistemas menores que se pueden indicar, constituyen las etapas de 
la autenticación del cogito. Es verdad que en la resolución atea del cogito el 
materialismo parece expresar un evidente desentono y un patente contrasen¬ 
tido, y por esto, el ala racionalista e idealista refutó siempre como indigna la 
calificación de ateísmo. Pero después de la obra de Nietzsche, Feuerbach y 
Sartre, tal desdén se ha hecho siempre más raro y se puede decir que hoy 
ha desaparecido completamente entre los filósofos: hay que admitir que esto 
constituye una contribución notable de honestidad y claridad en el campo 

especulativo ^2) 

Para entender el principio de inmanencia y sus implicancias hay que 
partir del hecho de que “la filosofía moderna ha constituido sin duda la más 
audaz tentativa del espíritu humano, que es la autofundación y formación 
del pensamiento en sí mismo. El pensamiento, el cogito, se ha erigido en 
principio primero y único, de donde ha de salir toda realidad. Pero el pensa¬ 
miento humano es vacío. Tiene que alimentarse con el ser y la realidad que 
le viene de fuera. Pero el pensamiento, una vez alimentado con la realidad 
de fuera, puede imaginar esta realidad de muy diversas maneras y según in¬ 
finitas combinaciones. Puede crear estas combinaciones, entes de razón, que 
respetan o no el principio de contradicción. La idea no supone necesaria¬ 
mente el ser. Esto lo ha visto lúcidamente Santo Tomás contra San Anselmo. 
La idea de Dios implica la existencia de Dios, enseñaba San Anselmo. Por¬ 
que “sabido lo que significa este término, Dios, en el acto se comprende que 
Dios existe porque con este nombre expresamos lo más grande de cuanto se 
puede concebir, y más grande será lo que existe en el entendimiento y en 
la realidad que lo que existe en el entendimiento”, Pero Santo Tomás respon¬ 
de: “Aun supuesto que todos entiendan por el término Dios lo que se pre¬ 
tende, no por eso se sigue que entiendan que lo designado por ese nombre 
exista en la realidad, sino sólo en el concepto del entendimiento” {Suma, 
I, 2, 1, ad 2). 

Es decir que de la idea, de la idea pura, no se-puede pasar al ser. No 
porque uno tenga la idea de una cosa se sigue que esa cosa exista. Es un 
principio de sentido común que a la gente se le hace evidente cuando re¬ 
flexiona y cae en la cuenta de que no, porque sueña tener una fortuna, la 
tiene en efecto. La idea del hombre, la idea sola, no crea nada ni produce 
nada. Para llegar a la realidad de Dios hay que partir de otra realidad, de 
la realidad de la existencia del mundo. Si el mundo no es capaz de darse 
existencia ha de existir un Dios que saque esa existencia de la nada. 

Pero el pensamiento moderno erige el pensamiento, el cogito en fuente 
creadora. Luego, Dios no es necesario. El pensamiento basta para crear al 
mundo. Si la realidad del mundo no es independiente y anterior al pensá¬ 
is) Ibid,, pág. 79. 
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(3) h>id., páé 99. 

(4) Ipld., noti al pie, pág. 99. 
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de aquellos autores (alude especialmente a Descartes) han pensado recoger 
con un solo término, el del Infinito, Ens infinite De. hecho, prosi¬ 

gue nuestro autor, si Dios se redujese tan sólo a un tal infinito, no sería po¬ 
sible el ateísmo; todos, sea en el presente como en el pasado, habrían admi¬ 
tido a Dios, no habrían sido nunca ateos, y sería del todo inútil y fuera de 
lugar escribir contra el ateísmo’^ 

Hardouin muestra que el Dios de Descartes es precisamente el Ens, el 
Ens iüimitatum, Ens, Res, Perfectio in genere: Ens propterea infinitum, cujus 
ntdlum est nomen determinatum; unde et innominabilis a nonntdlis appeüa- 
tur: id fere quod Gülli dicunt chose. Así pues esta filosofía es llamada, y con 
razón, entre los católicos, filosofía de los ateos 

Y arremetiendo contra los argumentos de Descartes, Hardouin demues¬ 
tra que la Idea de Dios, como la del ser infinito que Descartes celebra, no 
dice más que la idea del '*ens in genere, verum in genere, . Ente en gene¬ 
ral, verdad en general. . . Y concluye: “El Dios metafísico no es sino el mun¬ 
do infinitizado y el Dios moral es el hombre infinitizado” 

Maurice Blondel ha denunciado las ramificaciones profundas de la co¬ 
rrosión producida por el cogito en toda la vida: “La fe personal de un Des¬ 
cartes no ha impedido al cartesianismo preparar el cisma moderno de la es¬ 
peculación metafísica y de la meditación religiosa. No es normal que el filó¬ 
sofo especialice su búsqueda (que, a diferencia de las ciencias positivas, debe 
ocuparse de todo el hombre y de todo el ser) al punto de mantener, aun si 
es creyente, una compatibilidad de conciencia en parte doble y establecer ta¬ 
biques estancos allí donde la necesidad de la unidad, de la universalidad, de 
la coherencia en la ley superior de toda vida espiritual. Inversamente, el es¬ 
fuerzo de Leibniz para realizar e implicar la naturaleza en la gracia es a la 
vez el efecto y la causa de un error no menos grave. Porque al mostrar en lo 
sobrenatural una simple expansión de la naturaleza profunda prepara al pie 
de la letra y suscita el espíritu de la ilusión modernista'’. Y ya había adver¬ 
tido Blondel “Ya hemos indicado cómo Descartes ha invertido el sentido 
de la filosofía. No sólo invirtiendo el impulso primero de la búsqueda y al 
replegarlo sobre el cogito, mientras que el primer movimiento de la mente 
primus motus mentís va a la verdad, al ser, a Dios. Otra inversión, que sin 
duda resulta secretamente de la precedente, ha preparado, si no la regresión, 
al menos la desviación o desnaturali 2 :ación del ideal civilizador. ¿Cómo es 
esto? Descartes ha tenido la firme intención de fundar una ciencia y una filo¬ 
sofía íntimamente asociadas para asegurar su autonomía, su desarrollo franco 
e indefinido, su reino limitado sin duda a este mundo y al orden humano, 
pero independientemente, y bastándose en este dominio: mundos nobis tradt- 

(5) Hardouin muestra que el Dios de Descartes es precisamente el Ente, el Ente ilimitado. Ente, 

Cosa, Perfección en general: Ente por lo mismo infinito, del cual no hay ningún nombre de- 

terminado; de donde el innominable es llamado por algunos casi lo que los franceses lla¬ 
man cosa. 

(6) Ibid.. pág. 177. 

(7) Maurice Blondel. UEtre et les étres, 135. 
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El Dios de Spinoza se identifica con su famosa natura natumns y ésta 
con la nat\4rá naturata* Dios se identifica con el mundo de las cos¿ creadas. 
Así coino jtodo es Dios, Dios no se encuentra en ninguna parte. 


(8) Un mundo se nos da. 

(9) Ibid., Fág. 127. 

(10) Epístola XLIIl, Ed. Gebbardt, t, IV, pág. 211, cit. Fabro, ibid., pág. 133. 
(111 Prop. 16, p. I, Fabro, ibid., pág. 137. 

(12) Ethicaií, P. IV, Proefatio, t. II, pág. 206, citado Fabro, ibid., pág. 138. 
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Se ha podido decir que, al identificar la naturaleza con Dios, Spinoza ha 
introducido en ella la expansión de lo infinito, propio de la edad barroca; un 
infinito de lo informe que reduce a nada lo finito como tal, de acuerdo al prin¬ 
cipio omnis determinatio est negatio, que será luego la clave de la filosofía 
hegeliana 

Al ser divina la creatura, es divino también el hombre, quien queda uni¬ 
do a la divinidad. De aquí que el famoso “amor intelectual de la mente hacia 
Dios sea el mismo amor de Dios, por el cual Dios se ama a si mismo, no en 
cuanto es infinito, sino en cuanto por la esencia misma del alma humana, con¬ 
siderada bajo la especie de la eternidad, puede desenvolverse; esto es, él amor 
intelectual del alma hada Dios es parte del amor infinito por el cual Dios se 
ama a sí mismo”. La inmanencia de Dios en el hombre se cambia en la in¬ 
manencia del hombre en Dios, según la cual el verdadero pensamieiíto del 
hombre se identifica con el de Dios y el pensamiento de Dios actúa única¬ 
mente en el del hombre. Y así el hombre queda actuado como algo divino, 
como lo único divino. 

5. La inmanencia metafísica y dinámica 
del idealismo alemán 

í^l idealismo alemán debe ser considerado como la forma más completa 
del pensamiento moderno, como la expresión teorética y sistemática más alta 
del principio de inmanencia y síntesis de la metafísica espinociana y del ich 
denke kantiano, o sea del principio monístico y naturalístico del ser y de la 
nueva concepción de la productividad de la conciencia Una síntesis de 
elementos que hoy pueden parecer disparatados y extraños, pero que en rea¬ 
lidad muestran una fascinación que tiene pocos puntos comparables en la his¬ 
toria del pensamiento y que pertenece desde ahora a la estructura de la con¬ 
ciencia occidental 

“Se trata de que en el idealismo las aspiraciones e instancias más vitales 
del pensamiento moderno —como la perteneneia esencial de la verdad a la 
conciencia, la aspiración de recoger en una unidad dinámica la naturaleza y 
el hombre así como a la naturaleza y lo absoluto, el propósito de penetrar y 
recoger al Uno y el todo en lo múltiple y en lo diverso, la nostalgia de reco¬ 
ger lo eterno en el tiempo y de conjugarse a la primera fuente de la vida y 
en fin la síntesis creadora de la conciencia toda extendida para absorber en 
el acto especulativo la elevación de la religión histórica— habían hecho bri¬ 
llar la esperanza de recoger al fin el enigma de la libertad y de poner en las 
manos del hombre, con el sentido cumplido de la historia, la solución del mis¬ 
terio de la existencia” U6), 

(13) Fabro, ibid., pág. 149. 

(14) íbid., pág. 461. 

(15) Pabro» ibid., pág. 461. 

(16) Ibid., pág. 461. 
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Y jen caibbi 
tapie, est 
realizadol 
absoluto 
natura 
creativa 
las cosas. 




Pero 
suVdo 

con 
urdo, 
tá en 
no t( 
la-^ ( 18 ) 


14 


res finitos 


oque 

LVid 


Dios a la naturaleza, a un bl 
smo había concebido la natur^di 
a sin ningún objeto, la producto 
y el crear no es sino de objetos 
^ólo puede existir un ser único, etej 
ctividad absoluta. El idealismo al 
mico: pero mientras Fichte había 
^chelling había conferido esta di] 

.. productividad absoluta, la sagil 
y producé con la actividad de 
Dios, el Viviente” d'^). 


en realidad en la con 
itificar el ser y la nada 
lo condicionado, de 
l^el bien con el mal. 

raíz de la dignidad 
.^dría otra superioridaji 


|cepción del Dios-Natura no s© 
en el sentido de la identidad 
necesidad con la razón, de 
es decir que esta filosofía 
hombre, la libertad de la n 
frente al bruto que la del 




del 


Jacobi mostraba que ‘‘mient 


a lo Absoluto como 


rejmdad del mundo en el Uno- 


Es una in 
dadero re 
pite por 


m 


tau' 

el 

qup 

su 

eni 

de¿ 


[Versión y sustitución 
[stro de la nueva filosb 
io mismo- a Schelling 


había apuesto a Fichte contra s 
sonalidad es un absurdo^ el mis 
o del fundamento otiginarío, qu 
perfecciÓi L de lo imperfecto, lo 
Dios por aquellos que no quierd; 
evitan negarlo en los labios” 
doy no hay Dios, Jacobi opone 


Hegf 
cia de 
espíriti| 
no e¡ 
petrifi 
L^dlm: 
api 


Darecra 


(17) 


(18) 

(19) 

( 20 ) 
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Jacob] 

Ibid., 

Fondd 


en su Historia de /q 
la filosofía espinozista 
no es uno en ella cal|)< 
el Dios trino y uno, 
¿ación, sin las fuentes 
jento no son los espírij 
los unos en los o 


IK)! Jacobi, Von den góttlichen Dingen, 

ibid., Fabro, ibid., pág. 5?4. 

Fabro, ibid., pág. 525. 
de Cultura Económica, III pág, 309, 


rígido e 
como el 
ad pura y 
singulares. 
lO e inmu' 
l^mán había 
erigido en 
idad a la 
jada fuerza 
lisma todas 






mi 


puM( 


díísl 

a2;ó] 

ern 


rá: 

tr 

n, 

or 


le sin ab- 
Incondicio- 
zón con lo 
uye lo que 
y el hom- 
y la men- 


Iras el teísmo refiere el mundo y t 
Cllausa primera, el naturalismo resue) 
todo. . . como fundamento y ab; 
iuy sintomática para quitar la iMs 
)fía en sus variaciones panteístp 
contra el materialismo trascenqen 
L moralismo trascendental: *Xa 
¡mo absurdo de aquella materi^ f 
le es todo y no uno, o sea uno 
absolutamente indeterminado, 
jn saber del verdadero Dios, pero 
. A la fórmula de los naturalistas 
la fórmula sin Dios no hay mun^o. 




razón 


Eii 


Filosofía y ^ señala claramentb que “la sus¬ 

es solamente una sustancia rígidaJ no es aún 
►e sí. Y tampoco Dios es aquí e 
La sustancia espinozista conserva 
de un Boehme, pues las detertjain 
itus fuentes de Boehme, que sé 
itros”. 


S. W. Bd., m. 342, en 


eril 


(^dos los se- 
Ive toda la 
o infinito, 
¿ara al ver- 
Jacobi ra¬ 
bal, lo que 
sin per- 
’éndamental 
Wguno, la 
bs llamado 
ue todavía 
kn el mun- 


píritu por- 
su rigidez, 
¿ciones del 
trelazan y 


Fabro, ibid., pág. 
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De aquí que Hegel censure al espinozismo porque carece de la dinámi¬ 
ca que tiene lo “negativo". La sustancia espinozista, escribe Hegel está 
concebida como “totalmente en abstiacto, pero no en su vivacidad". Al fal¬ 
tar lo negativo —el separador" de Boehme— falta el movimiento, el devenir, 
el fuego, la conciencia de sí ( 22 ) 

6. El drama del humanismo ateo 

Henri de Lubac publicó un libro con este título (23)^ donde daba cuenta 
de las cprrientes del ateísmo en el proceso de inmanencia iniciado por Des¬ 
cartes y consumado en el idealismo alemán. El verdadero autor de la corrien¬ 
te ateísta en el siglo XIX es Hegel, quien por vez primera habla de la muerte 
de Dios (24). 

Feuerbach sacó consecuencias de la dialéctica de la conciencia de Hegel 
y demolió esta dialéctica. Fue el gran anillo de unión entre Hegel y la co¬ 
rriente revolucionaria de Marx (25). Hegel muere en 1831 y casi en seguida 
se produce el gran debate con respecto al problema de Dios que divide a la 
izquierda de la derecha hegeliana. “Para explicar el mecanismo de esta teo¬ 
gonia, Feuerbach recurre al concepto hegeliano de alienación. Pero mientras 
Hegel lo aplicaba al Espíritu Absoluto, Feuerbach, invirtiendo la relación de 
la “idea" a lo “real", lo aplica al hombre de carne y hueso (26). La alienación, 
según él, consiste en el hecho de encontrarse el hombre desposeído de algo 
que le pertenece por esencia en provecho de una realidad ilusoria. La divini¬ 
dad le pertenece al hombre, y he aquí que éste, sabiéndose privado de la mis¬ 
ma, la proyecta en un ser exterior, en un sujeto fantástico, e inventa la idea 
de Dios. Por un mismo acto despoja al mundo de lo que eontiene y lo tras¬ 
lada a Dios. El hombre pobre cree en un Dios rico. . . y afirma en Dios lo 
que niega en sí mismo" (22). 

Para Feuerbach entonces '1a esencia del hombre es el ser supremo. . . 
Si la divinidad de la naturaleza es la base^^de todas las religiones, comprendi¬ 
do el cristianismo, la divinidad del hombre es el objetivo final. . . El punto 
clave de la historia será el momento en que el hombre tomará conciencia de 
que sólo el Dios del hombre es el hombre mismo. Homo homini Deus”. 

Feuerbach había querido dar por título a La Esencia del Cristianismo, 
que es la primera de sus obras, el lema de su idea esencial: Gnothi seavton, 

(21) Ibid., pág. 310. 

(22) Ibid., pág. 310. 

(23) Le árame de Vhumanisme aíbée, Edt. Spes, París, 1945, ed. 

(24) La phénoménolo^ie de l’Esprit, Aubicr, París, 1951, I, pág. 287. 

(25) Ver mi libro, El poder destructivo de la dialéctica comunista. 

(26) Feuerbach, L’essence du christianisme, traduit de raüemand par Jean-Pierre Osier, Frangois 
Maspero, París, 1968. 

Ibid. 


( 27 ) 




<!onócet<? a ti mismo. El hombre era la verdadera divinidad. La i^osis se ha¬ 
llaba p<rfectamente cumplida y consumada en el materialiíímo sensista de 
Feuerbsch. 

En su tiempo, Feuerbachi produjo una verdadera revolución. Engels ha 
hablado de la extraordinaria impresión de liberación que ^perímentarían 
muchos de los jóvenes de su generación, en noviembre de 18^H, en la lectura 
de la El encía del Cristianismo “El entusiasmo fue general,.. Todos nos con- 
yertimoí inmediatamente en Feuerbachianos" < 28 ) e,j gran discípulo y 

admirador de Feuerbach fue (!)arlo$ Marx, quien ha dejado estampada en La 
Sagrada Familia su admiracic!n, y así escribe: 


“Lí crítica absoluta, que 
hegeliara, se enfurece aquí er 
I^ero ¿quién ha descubierto e 
destruida la dialéctica de los < 
los filós rfos conocían? Feuerbi 
ficación del hombre -^¡como 
además de la de hombre!— sii 
cluso d( la «autoconcíéncia ir 

Per o el Dios de Carlos M 
> hueso sino la clase social d 
cha de nuerte debía despojar 
gobiemí' y erigir la sociedad 
rismo di Marx se presentaría 
r:)anisixur y de la divinidad de 
solución completa. “Este con 
clesarrol ado, es igual a natura 
tre el hombre y la naturaleza, 
solución de la lucha entre la 
la propia consistencia, entre h 
la espeQie. Eli comunismo es la 
miento |de haber logrado esta 


jamás ha salido de la jaula de la concepción 
itre los barrotes de los muros de su prisión,.. 
1 misterio del sistema? Feuerbach. ¿Quién ha 
íonceptos, la guerra de los dios<is, lo único que 
ich. ¿Quién ha puesto, no ciertamernte la signi- 
si el hombre pudiera tener otra significación 
lo «el hombre» en lugar del viejo baratillo, in¬ 
finita»? Feuerbach y solamente Feuerbach”. 

arx no debía ser el hombre individual de carne 
espejada, la de los proletarios, que, en una lu- 
a la clase burguesa del poder del dinero y del 
perfecta y divina de la humanidad. El comu- 
como la verdadera realización concíreta del hu- 
1 hombre. Allí el problema humano encontrará 
lunismo, como un naturalismo completamente 
lismo y es la genuino solución del conflicto en- 
y entre el hombre y el hombrej —la verdadera 
existencia y la esencia, entre la. objetivación y 
i libertad y la necesidad, entre lo individual y 
solución del enigma de la historia y el conoci- 
solución” <29). 


“Y b religión de los trabajadores, escribía Marx, es sin Dios porque bris¬ 
có restaurar la divinidad del hombre’" <3<». 


7. Nietv^che y la muerte de Dios 

Nktzsche, de alguna manera, quedó impresionado por Feuerbach. La 
religión sería el resultado de un desdoblamiento psicológico Dios no sería 
otra COSI que el espejo del hombre <3'). Y la religión no sería sino un caso 

(28) Engíls, Ludwig feuerbach, Ed. Carthage. 

(29) Marx, Economic and philosophlc manuscripts 1844, Foreígn Languages; Publishing House, 
Moiicú, pág. 162. 

(30) Car\a a Hardmann. 

(31) Henri de Lubac, ibid., pág, 41. 





de alteración de la personalidad humana. Y en el cristianismo este proceso de 
envilecimiento alcanzaría un grado extremo. “La muerte de Dios” había tenido 
una interpretación correcta en la teología tradicional, tanto católica como pro¬ 
testante. Pero con Hegel había comenzado a tomar otro acento. En Nietzsche 
ya traduce una opción. “Ahora, dice Nietzsche, nuestro gusto decide contra 
el cristianismo y no los argumentos’'. Es un acto y acto tan néto y brutal co¬ 
mo el de un asesino. La muerte de Dios no es sólo para él un hecho terrible, 
sino que es querido. Si Dios ha muerto, “nosotros le hemos matado”. Somos 
los asesinos de Dios” Pocas páginas se han escrito tan tremendas y tan 
patéticas como aquellas en que Nietzsche describe el anuncio de la muerte 
de Dios. En la Gaya Ciencia aparece el loco con su anuncio inusitado de la 
muerte de Dios. 

El loco, “Quizás hayan oído hablar del loco que, en una soleada maña¬ 
na, encendió una linterna y corrió a la plaza del mercado gritando sin parar: 
¡Busco a Dios! ¡Buscx) a Dios! Por allí había mucha gente que no creía en 
Dios y les produjo un gran regocijo oir al loco. ¿ Qué pasa, se ha perdido? 
dijo uno. ¿Se ha extraviado como un niño? dijo otro. ¿Acaso se esconde? ¿Es¬ 
tá asustado de nosotros? ¿Quizá haya emprendido un viaje por mar? ¿Habrá 
emigrado? decía la gente chillando y riendo alborotadamente. El loco se plan¬ 
tó en medio de ellos y los atravesó con la mirada, ¿A dónde se ha ido Dios? 
gritó. ¡Ahora voy a decirlo! ¡Lo hemos matado, vosotros y yo! ¡Todos nosotros 
somos asesinos! Pero, ¿cómo lo hemos hecho? ¿Cómo hemos sido capaces de 
beber en el mar? ¿Quién mordió la esponja que nos ha permitido borrar el 
horizonte entero? ¿Qué hicimos al separar la tierra de su sol? ¿Hacia dónde 
se dirige ahora? ¿Hacia dónde nos dirigimos nosotros? 

"¿Lejos de todos los soles? ¿Acaso no avanzamos sin parar? ¿Hay toda¬ 
vía un arriba y un abajo? ¿No andamos descaminados, como si vagáramos por 
la nada infinita? ¿No alienta el espacio vacío sobre nuestras cabezas? ¿No ha¬ 
ce más frío? ¿No es cierto que la noche avanza continuamente, cada vez más 
oscura? Tendremos quizá que encender linternas en pleno día. ¿No oímos el 
ruido de todos los sepultureros que están enterrando a Dios? ¿No advierte 
nuestro olfato la putrefacción divina? Porque los dioses mismos están sujetos 
a ella. ¡Dios ha muerto! ¡Dios sigue estando muerto! ¡Y nosotros lo hemos ma¬ 
tado! ¿De qué modo nos consolaremos nosotros, los más abyectos de los ase¬ 
sinos? Lo más santo y lo más alto que el mundo ha tenido hasta ahora, ha 
derramado hasta la última gota de sangre bajo nuestro cuchillo, ¿Quién bo¬ 
rrará en nosotros la mancha de esa sangre? ¿En qué agua nos lavaremos? 
¿Qué lustros, qué fuegos sagrados tendremos que inventamos? ¿No debería¬ 
mos convertimos en EHos sólo para hacemos dignos de él? ¡Jamás ocurrió 
nada de mayores proporciones, y con relación a ello todos los que nazcan des¬ 
pués de nosotros pertenecerán a una historia más alta que cualquiera de las 
anteriores! 

”A1 llegar aquí, el loco guardó silencio y miró de nuevo a sus oyentes; 
ellos también estaban callados y lo miraban con sorpresa. Al final tiró su lin- 

(32) Ibid., pág. 47. 
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tema, de mcjdo que se rompió y d 
to», dijo entonces, «no he venido e 
to prodigioso está todavía en c^i 
los hcmbres. El rayo y el trueno, 1¡ 
un tiempo en ser vistos y oídos. Es 
ellos que la cfStrella más lejana ~y 
vado a efecto!—. Se dice que despi 
sias aquel njismo día y que denti 
Deo. Cuando se le invitaba a salir 
día: ¿Qué otra cosa pueden ser ah< 
leos dedicados a Dios?"'. 


ejó de alumbrar. «Liego demasiiado pron- 
n momento oportuno». Este acontccimien- 
no; no ha llegado todavía a los oídos de 
1 luz de las estrellas y las hazañas tardan 
ta acción, por ahora, está más alejada de 
sin embargo, ¡son ellos quienes la han lle- 
jés el loco se encaminó hacia varias igle- 
o de ellas entonó el Réquiem aetemam 
y a dar una explicación, siemjire respon- 
>ra estas iglesias sino las tumbas y mauso- 


El principio de la inmanencia 
en la política moderna 


Eli princ 
y que por lo 
a Dios, debíj 
miento gnósti 
dimos cuenta 
De es te movi 
vertidos en p 
Politics'\ Eric 


pió de la inmanencia 
mismo diviniza al hon 
L dar un contexto seci 
co y cabalístico que se 
ya al ocupamos de Ju 
miento se ocupa parti< 
>Iítica de la actualidad 
Voegelin. 


que pone en el hombre mismo al Creador 
[ibre, al tiempo que seculariza y humaniza 
ularizado y humanizado a todc> un movi- 
venía operando en Occidente, y <Iel cual 
lan Scoto Eriúgena y de Joaquín de Fiore. 
nilarmente uno de los pensadon^s más ad- 
, en su valioso libro **The New ¡Science of 


EIric Vo<igelin arranca de la Civitas Del de San Agustín, que había de¬ 
divinizado el mundo pagano y había creado los fundamentos sanos de la Cris¬ 
tiandad, que se mantuvieron mil años en la sociedad occidental, psira ser lue¬ 
go alterados bor la intromisión de (ílementos gnósticos y cabaiístic<¿ que vol¬ 
vieron a redipinizar, aunque en coitexto secularizado, la sociedad. 


Í planti 
el Im 
1 de lí 
ma. Ya hemo 
te modernos 
ciedad. Estoj 
ción, dado q 
la hisitoria, d 
eUo, debe er 
tura d el poli! 
se reordenó, 
cia de Dios 
ca. . . la redi 
nismo y se d 


fo de Eric Voegelin, 
iberio romano acabó cc 
[esfera temporal del p 
s adelantado que los p 
tendrían relación con i 
s dos términos necesits 

E e el concepto de la i 
penden del significad 
itenderse por desacrali: 
íeísmo murió de atrofia 
a través de la experie 
(jue trasciende al mun 
vinización moderna tie 
eriva de componentes 


El choque entre los diversos tipos de ver- 
m la victoria del cristianismo. I^a desacra- 
oder fue el resultado inevitable de la mis- 
roblemas de representación específicamen- 
jna redivinización del hombre y de la so- 
LB especialmente una más extensa defini- 
nodemidad , y con él, la period iza ción de 
o que se dé a la redívinización í Pqj- 
¡ación el proceso histórico en que la cul- 
y la existencia del hombre en 'la sociedad 
acia del destino del hombre y por la gra¬ 
do, hacia la vida eterna en visión beatífi- 
ne más bien su origen en el misme cristia- 
que fueron eliminados como heréticos por 


(33) Hric Voeiriin. The New Science of PoUtics, The ünivewity of Chicago Press, 1952, pág, 
107; ed. ((^st., pág. 168. 



¡L concretar con mayor precisión la naturaleza 

de esta tensión interna del cristianismo (34), ruraieza 

En la vida de la Iglesia hubo, en los primeros siglos, algunos fermentos 
ím «peculaban con una nueva especulación y fpocaUpsis den- 

o de h historia. Pero esto fue rechazado firmemente por los Padres y Docto¬ 
róte lÍcT""^'" r Cioíto Dei de San Agustím Este abandonó chá¬ 
mente la cremcia en el milenio como fábula y audazmente declaró que el rei- 

mt alSTíS?""' advenimiento del reino eterno en^ el 

concepción a^stiniana de la Iglesia, sin cambio sustancial, permane- 

Í t estación revotonaría 

en In f. venida, que había de transfigurar la estructura de la historia 

^edóahci’illT “ridíc^a”... La sociedad cristiana única 

DoS espiritual y temporal. En su articulación tem- 

poral altaba la conditio humana' sin fantasías kiliásticas, pero a la vez 
subhm^a la existencm natural con la representación de su destino espiritual 
POT medio de la Iglesia. . . (36). Pa Iglesia en cuanto representación histórica- 
mente concreta del destmo espiritual del hombre encontró su paralelo en el 

ImpCTm romano como representación históricamente concreta de la témpora- 
lidacl humana ^ 

La sociedad cristiana de Occidente se articulaba, pues, en los órdenes 
espiritual y temporal, con el Papa y el Emperador como sus representantes 
supr^os tanto en el sentido existencial como en el trascendental De esta 
soci^ad, con su sistema establecido de símbolos, surgieron los problemas es¬ 
pecíficamente modernos de la representación con la nueva aparición de la es- 
catologia del Reino. . . Joaquín de Fiore, cuya concepción hemos estudiado 
ya ( ^ rompe la concepción agustiniana de la historia e introduce un nuevo 

deóir hSórico”. ™ todo el 

^ “Como variación de este símbolo son reconocibles la periodización hu¬ 
manística y enciclopedista de la historia en antigua, medieval y moderna; las 

V j sucesión de las fases teológica, metafísica 

y cimtifica; la dialéctica de Hegel sobre los tres estadios de la libertad y ple- 
nited autorrefleja; la dialéctica marxista con sus tres fases del comunismo pri¬ 
mitivo, la sociedad de clases y el comunismo final, y por último, el símbolo 
nacional-socialista del Tercer Reich. . . (39) 


(34) Ibid., pág. 107; ed. casi., pág. 168. 

(35) Civitas Dei, 7, 8 y 9. 

(36) Voegelm, ibid., pág. 109; ed. casi., pág. 171. 

(37) Ibid., pág. 110; ed. casi,, pág. 172. 

(38) Ver capítulo V de la presente obra. 

(39) Ibid., pág. 111; ed. cast., pág. 175. 




*'El según io símbolo es el del c audillo. Cobró realidad inmedijita en el 
movimiento es] uritual de los franciscanos, quienes vieron en San Francisco el 
cumplimiento de la profecía de Joaquín. Las especulaciones del Dante sobre 
el «Dux» de h nueva edad espiritual vinieron también a reforzar su eficacia. 
Luego p iden :ificable en las figuras paracléticas, los «homines espirituales» 
y «homines no n» del fina! de la Edad Media, el Renacimiento y la IRefcrma; 
puede discerní-sele como uno de los componentes del «príncipe» maquiavé¬ 
lico; en el periodo de la secularización surge de nuevo en los supeirhoinbres 
de Condorcet, Comte y Marx, hasta llegar a dominar la escena contemporá¬ 
nea con los diligentes paracléticos de los nuevos reinos” 

El tercer símbolo es el del profeta de la nueva era... Por eUo el pro¬ 
feta gnóstico c, en las últimas fases de la secularización, el intelectual gnós¬ 
tico es im elemento de la ci\ilización moderna 

El cuarto símbolo es la fratemrdad que se realiza en la historia con el 
de$cens^ del Ilspíritu Santo. Joaquín concebía la nueva edad como fraterni¬ 
dad de monjes; los puritanos como iglesias de santos y el misticismo míirxista 
como un reino de la libertad sin la compulsión del Estado. 

La estruciura de la historia queda cambiada. “El movimiento de la his¬ 
toria no se realiza en ciclo, como expusieran Platón y Aristóteles, sino que 
adquiría direcc ión y destino. En la elaboración de su visión teórica, San Agus¬ 
tín distinguía mtre la esfera profunda de la historia en la que los imperios 
se levantaban / caían y una historia sagrada que culminaba con la aparición 
de Cristo y el establecimiento de la liglesia. Además situaba la historia sagra¬ 
da en una hisi oria trascendental de la Civitns Dei que incluía los accnteci- 
mientos de la ísfera evangélica y los del sábado eterno trascendenta]!. Sólo la 
historia trascer dental, incluyendo el peregrinaje de la Iglesia, tenía dirtscción 
hacia un cumplimiento escatc>lógico. La histork profana, por otra parte, no 
tenía tsJ direorión; era un esperar para el fin; su mcxlo presente de ssr eta 
el soecxilofum senescéns, una edad que envejecía. 

Con la e! peculación joaquímics, el proceso histórico se inrnaiientiza y 
saca de sus mismas entrañas una edad nueva del Espíritu. “La idea de un 
cumplimiento adical inmanente creció más rápidamente en un largo p roceso 
que pu<íde ser llamado «del humanismo al Iluminismo»; sólo en el siíflo XVIII 
con la idea del progreso, tuvo crecimiento la significación en la historia y se 
hizo uri fenóireno completamente ir tramundano, sin irrupciones trascenden¬ 
tales. Elsta segunda fase de ihmanentización pueídé ser llamada de «sei:^ulari- 
zación» ” 

La inman mtización de un objetivo cristiano se seculariza parque se da 
en el contexto de negación de Dios que hemos estudiado más arriba en este 
mismo capítulp, Eric Voegelin advic^rte que en esta historia ínmanentizada 
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se da ^ eidos histórico que dirige la marcha de la historia y el resultado es 
tnterpretacián progresista de la historia, que puede asuLTiTfoÍTde 
una utopia, como m el caso de Santo Tomás Moro, o de las. varias formas de 
ción abolición de la guerra y de la desigual distribu- 

SÍ í del miedo y de la necesidad o finalmente pueden ves- 

¡í^ío’SS. ‘"“^fíg^ración revolucionaria del hombre como en el 


Hr,r, Voegelm muesca cómo esta inmanentización de un eschaton cris- 
tmno -im estado de perfección ideal, realizado dentro de la historia aunque 
^culariMdo- se^ne a la fe cristiana, que es un asentimiento inteíec- 
tual a la palabra de Dios y descansa en cambio en una “falsa experiencia en 
^^uminación o gnosis, que dej^ ser históricamente ligada coílós antSuos 
oW ^ ° cabalistas . La experiencia gnóstica -escribe Voegelin- 

ofiwe un firme asidero y es una expansión del alma al punto de que ¿'os es 

Stídíf b ^ humana. Esta experiencia puede comprometer las 

facultad^ humanas, y de aquí, en efecto, es posible distinguir varias clases 
gnost^as de acuerdo a la facultad que predomina en la opera- 
cito de alcanzar a Dios. La gnosis puede ser primariamente intelectual v asu- 
^ la forma de una penetración especulativa del misterio de la creación y 
^ c^stencia, como por ejemplo, en la gnosis especulativa de Hegel v de 
bchellmg. :^ede ser primeramente emocional y tomar la forma de una habi- 
tacion de la divina sustancia en el alma humana, como por ejemplo en los 
1 eres de las sectas paráclitas. O puede ser primariamente volicional y tomar 
la forma de una redención activista del hombre y de la sociedad, como por 
ejemplo en los activistas revolucionarios como Comte, Marx o Hitler” 


Y aquí añade Voegelin una advertencia muy importante: “Estas experien¬ 
cias gnósticas, en la amplitud de su variedad, son el centro de la rediviniza- 
ciori de la sociedad (“5) porque los hombres que caen en estas experiencias 
se divinizan a sí mismos sustituyendo cada vez más la fe en el sentido cris¬ 
tiano por los modos pasivos de participación en la divinidad” (^). 


Las experiencias gnósticas que alimentan al hombre de hoy, experiencias 
secularizadas, son el humanismo, el iluminismo del siglo de las luces, el pro¬ 
gresismo, el liberalismo, el positivismo y el marxismo. Y finalmente.’ con su 
pf(^igioso avance desde el siglo XVII, la ciencia puede llegar a ser, está uno 
inclinado a decir inevitablemente, el vehículo simbólico de la verdad gnós¬ 
tica. En la especulación gnóstica del cientificismo esta variante particular al¬ 
canza su punto extremo cuando la perfección positivista de la ciencia reempla¬ 
za la era de Cristo por la era de Comte. El cientificismo ha quedado como uno 
de los movimientos gnósticos más fuertes de la sociedad occidental; y el or¬ 
gullo inmanentista de la ciencia es tan fuerte que aun las ciencias especiali- 


(43) Ibrd., pág. 121; ed. cast., pág. 189. 

(44) Ibid., pág. 124; ed. cast., pág. 194. 

(45) Subrayado por mí, J. M. 

(46) Ibid., pág. J24; ed. cast., pág. 194. 



zadas han alcanzado un sedimento distinguido en las vanantes de Síilvación 
por la física, economía, sociología, biología y psicología 

9. La Revolución moderna 
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chatón cristiano dentro del curso munda- 
miente gnóstico o cabalista, cemo hemos 
‘ en cambiante y revolucionaria. Eiic Voe- 
de los puritanos, que fueron sin duda los 
que lograron el dominio político de una 
infa en la sociedad occidental, rechazando 
que se aseguraba en la Iglesia (Católica 
ón naturalista del hombre, y leegc^ a una 
la expansión comunista 


L*a Revóiución Británica es la primera revolución de un país que en su 
totalid ad en ti a en la sociedad revolucionaria de la modernidad Por esto, 
Isaac Disraeli, padre de Benjamín, conde Beaconsfield, comienza la vida de 
Carlos I pubicada en 1851 con estas palabras; “Estaba predestinado que In¬ 
glaterra había de ser la primera de una serie de revoluciones que todavía no 
está tbrminada”. 
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ha por los puritanos, que eran “giiósticos 
jcha por la representación existencial que 
nto del orden social inglés, el control de 
y el reemplazo de la ley común por la ley 
lió perfectamente lo que hoy no se entien- 
lóstica era acción política y no la búsque- 
’ico. Con sensibilidad infalible diamosticó 
icismo en la creencia puritana de que su 
[amiento del Dios todopoderoso,, d<?bía ser 
ibaba el peligro mayorEn la cultura po- 
ue el gobierno, no los súbditos, nspresen- 


lución gnóstica de los puritanos procedía, a su vez, de la formu- 
ática operada por Ce Ivino en sus Instituciones, que? con ellas 
un Corán gnóstico 

de esta primera gran revolución habían de venir otras, la fran- 
y la mundial, operadas todas eÜas con la misma estructura y 
i, con los mismos métodos y por los mismos poderes. A <;ste res- 


(47) ][bid., págL 127; ed. cast., pág. 199. 

(48) Ver mi libro, El comunismo en la R*?voIución anticristiana, Theoria, Buenos Aires, 1964. 

(49) A. H. M Ramsay, The ñámeless war, Britons Publishing Comp., Londres, 1962. 

(50) Hooker, IfUchard, Works, ed, Keble, \1 Oxford 1888), citado por Voegelin, ibid., pág. 137; 
ed. cast., pág. 213. 

(51) Voegelin, ibid., pág, 139; ed. cast., pág. 215. 





pccto, las obras de Nesta H, Webster, World Revolution, The plot agflinst 
cívilization y Secret Societies and subversiva movements son definitivas 
para demostrar que el proceso está afectado por una total dependencia de 
un foco central que hay que situar principalmente en la Cábala. La Revolu¬ 
ción Mundial procedería de este foco y tendría como objetivo fundamental 
la destrucción del poder de la Iglesia Católica romana y de su obra civiliza¬ 
dora, es decir, de la civilización cristiana. Este intento cabalístico se habría 
perpetrado a través de las sectas gnósticas como los albigenses, los templa¬ 
rios, el ocultismo y en la edad media y edad moderna a través de las innume¬ 
rables sociedades secretas que, a su vez, impulsan los movimientos comunis¬ 
tas y anárquicos. El peligro judeo-masónico-comunista no sería sino la ejecu¬ 
ción, en el plano práctico y político, de la Cábala. Para el conocimiento de 
estos planes y de su realización hay que acudir a los autores expertos en la 
materia como Barruel (5^), Cretineau Joly (54)^ Dom Benoit (5^), Drummont 
Deschamps (57)^ Mons. Jouin (5®), Henri Ford (59)^ León de Poncins Henry 
Coston Pierre Virion Mauricio Carlavilla y tantos otros. 


(52) Britons Publishing Comp., 1964. 

(53) Mérnoire sur le Jacobinisme. 

(54) VEglise romaine en face de la Révolution. 

(55) La cité antichrétiennc, 2 tomos, 2^ ed., París, 1894. 

(56) La Franee Juive, 2 tomos, París. 

(57) Les sociétés secretes et la société, París, 1880. 

(58) Le péril judéo-maconniqitc; Les protocols des Sages de Sion. 

(59) El judía internacional. 

(60) Les Forces secretes de la Révolution, Beauchesne, París, 1932; Les fuifs nuUtres du monde, 
Beauchesne, París, 1932. 

(61) Les financiers qui menént le monde. 

(62) El gobierno mundial y la Contra-Iglesia; La masonería dentro de la Iglesia, Cruz y Fierro 
Editores, Buenos Aires. 





CAPITULO XI 


DIVERSOS CAMINOS MANIFIESTAN LA INVASION 
DE LA CABALA EN EL MUNDO CRISTIANO 


La Cábala entra abiertamente con la filosofía y la política en el pensa¬ 
miento y en la vida del mundo cristiano. Desde alK ha de dominar todos los 
otros sectores del pensamiento y de la vida. Todo queda inundado por expe¬ 
riencias cabalísticas. Pensamiento, política, sociología, psicología, economía, 
literatura, todo rezuma la concepción cabalística de Dios, el mundo y el hom¬ 
bre. La Cábala, en la misma contradicción y en antagonismo, ha de expresar 
las mil variantes de su rico e inagotable contenido. Por esto, en el presente 
capítulo trazaremos un cuadro general de las grandes líneas por donde el 
mundo cristiano ha sido inundado por la Cábala judía. Para seguir un orden, 
primero expondremos las líneas del esoterismo, hinduismo y ocultismo; en se¬ 
gundo lugar, las líneas filosóficas del hegelianismo, marxismo y existencialis- 
mo; en tercer lugar, las líneas del psicologismo en Freud y Jung, y en cuarto 
término, las líneas de la sociología, economía, o política y cultura de masas. 

1. Las líneas cabalísticas del esoterismo 

René Guénon (1886-1940) representa lo más alto que ha producido el 
esoterismo, quizá en todos los tiempos El esoterismo es una metafísica pu¬ 
ra, la cual no sería, en la concepción de René Guénon, ni pagana ni cristiana, 
sino universal. Las formas religiosas no serían sino ún modo de expresión ex¬ 
terior de ciertas verdades de esta metafísica. Frithjof Schouon, discípulo de 
Guénon, ha publicado un libro, “De runité trascendante des religions' Jon- 

(1) Las principales obras de René Guénon son: Introducción general al estudio de las doctrinas 
hindúes, cd. Losada, Buenos Aires, 1945; Uhomme et son devenir selon le Vedanta; Les edi- 
tions traditionncllcs. París, 1952; Orient et Occident, Véga, París, 1948; Les états múltiples 
de Vetre, 1932, 29 ed., 1947; Autorité spirituellc et Pouvoir temporel, Véga, París, 1947; 
La grande Tríade, Tablc ronde, París. 1947; Apergus sur Tésotérisme chrétien. Les editions 
traditionnciles. París, 1954; Sytnboles fondanientaux de la Science sacrée, Gallimard, París, 
1962; Le symholisme de la Croix, Véga, París, 1934; Apergus sur Tinitiarion, Les editions 
tradilionncllcs, París, 1953; L'esotérisme de Dante, Les editions traditionnciles, París, 1949. 

(2) Gallimard, París, 1948. 
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í las principales tesis del esoterismo y, por lo 
:e pensamiento una primera tesis CfS la de la 
sal: La realidad se "afirma por grados", pero 
¡ inferiores de esta afirmación se (encuentran 
síntesis metafísica, en los grados superiores: 
ica: el mundo no es más o menos imperfecto, 
guna manera con respecto a la jrealidad abso- 
do limitaría la de Dios que solo* "es"; pero el 
ú "‘Dios personal", se encuentra a su vez su* 
mal” o "suprapersonal”, el "No-ser , del cual, 

; sino la primera determinación <3). 

lé Guénon diciendo que el ”Sí mismo" es el 
ente del cual el ser humano y cualquier otro 
transitoria y contingente. O el principio su- 
tanto impersonal, está más allá de toda cali- 
ación, O también, lo infinito es lo que no tie- 
y fuera de lo cual no hay nada. O también 
todas las posibilidades, de las cuales el Ser 
nsiguiente aspectos. Lo no manifeitado com- 
lO-manifestación >' las posibilidsides de mani- 
í manifiestan. El estado de no manifestación 
:i<mado. 

ios o k realidad o la posibilidad infinita de 
L la del En Sof de la Cábala. Dios es todo y 
Lo mismó ha de aparecer en la noción de 


La noción de creación o de caos. La creación, en tanto resolución del 
caos, es €n cierto modo instantánea, es propiamente el fiat lux bíblico; pero 
lo que es1 á verdaderamente en origen del cosmos es la Luz piriniordial mis¬ 
ma, es dícir el espíritu puro en el cual están las esencias de las cosas; y a 
partir de aquí el mundo manifestado no puede efectivamente sino ir rebaján¬ 
dose más y más hasta la mateialidad. 

Esta producción del orden a partir del caos está asimilada por todas 
lasr tradic ones a una iluminación: jiat Iwc, EX caos está identiJicado simbóli¬ 
camente xm las tinieblas y con la potencialidad. La producción del universo 
míuiifestaio es una producción del orden a partir del caos, siendo el caos in¬ 
definido / el cosmos lo definido . 

La f cotización metafísica. El hombre toma conciencia de lo que en rea¬ 
lidad nur ca ha dejado de ser, a saber de su identidad esencial con el princi¬ 
pia que <s lo único real Aquí aparece el panteísmo del sistema guenonia- 
no, al igi tal que el del yedanta y el de la Cábala. El hombre puííde acceder 

(3) IbW., pég. 51. 

(4) Jaequts Marcireau, Hené Guénon et son oeuvre, París, 1946, pág. 61. 

(5) Frithji f Schouon, ibid., pág. 53. 






a lo sobrehumano tomando conciencia de que su ser está realizado en otro ser 
que prolonga su yo, como la ola realiza el mar. El hombre no es una unidad 
absoluta y completa sino que está abierto por lo alto y la metafísica es la 
ciencia que cumple la realización, o sea, que hace que el cognoscente se iden¬ 
tifique ontológic^ente con lo conocádo. En la realización esta identificación 
se cumple en el sí mismo , o sea, en Brahmán, en el Cero metafísico, en el 
No-ser 


Estas ideas sobre la metafísica constituirían la tradición primordial de 
todos los pueblos. René Guénon se ha esmerado en múltiples y valiosas obras 
en hacer la exposición de estas doctrinas y en destacar la significación y el 
valor de la Cébala. En Le Roi du Monde (1930) se explaya largamente en 
las interpretaciones de la Shekiuüh y de Metatton que lo acercan peligrosa¬ 
mente a lo demoníaco G). 


Aunque René Guénon conoció a Papus en 1906 y, a través de él y de 
Saint-Yves dAlveydre se puso en contacto con los círculos esotéricos que pro¬ 
venían de Martínez de Pasqually y de Luis Claudio Saint-Martin, es claro 
que sus enseñanzas son más elevadas que las de todos ellos. René Guénon 
ha sido siempre gnóstico, pero tomando distancia del gnosticismo histórico, 
colocará a la Iglesia gnóstica, a la que perteneció, en la misma categoría que 
el espiritismo, el teosofismo y el ocultismo Su línea de iniciación hay que 
colocarla en la de barabah del Sheikh Elish que la ponía en la línea del sufí 
del siglo XII, Ibn Arahi, uno de los representantes más eminentes de lo que 
especialistas como G-C. Anarrabe y Louis Gardet han llamado, a falta de al- 
giin término mejor, un “monismo existencíar^ 


Lucien Meroz, que ha seguido inteligentemente la trayectoria espiritual 
de René Guénon señala que éste “inspirándose en cierta vista de la Cábala 
hebraica, interpreta el relato del Génesis y comprende lo que llama ‘‘símbolo 
de la caída universal OO), Siguiendo esta especie de mitología, el hombre es 
representado en el origen como idéntico a un solo principio: el Verbo o Ver¬ 
dad total. Toma el nombre de Adam Kadmon. Interviene un nuevo factor: 
Nashah, el egoísmo o deseo de la existencia universal. El Adam Kadmon ori¬ 
ginal se segmenta y las partículas separadas que de él provienen constituyen 
el Adcim Protoplastrs, es decir, el primer formador. ~ 

El Adam Kadm(m podría ser comparado con la idea platónica del hom¬ 
bre. Es también el AndrrVgino. En el interior del Adam Kadmon surge la vo¬ 
luntad de existencia individual designada por el nombre de Adam Protoplds- 
tes. Los dos Adam son como dos caras invertidas, la una de luz, la otra de ti¬ 
nieblas, y se hallan simbolizadas en la higuera de los dos ancianos del Zohar 
y en el sello de Salomón 


(6) Syrnbolisme de la Croix, págs. 25, 193 y 203. 

(7) Renovaíio, Núm. 2, 1967, pág. 300. 

(íí) Lucicn Meraz, René Guénon et la Sagesse initiatique, París, pág. 47. 

(9) Ibkl., pág. 48. 

(10) Ibid., pág. 192. 

(11) Ibid., pág. 194. 



No j:>odría decirse que iRené Guénon haya sufrido la influencia directa 
dri la C^liKkla; más bien,! ^tas influencias son las de las tradicianes brahamá- 
ni^ y siifítas y a través de ellas, también de la Cábala, ya que todas las 
tr^cíonds coinciden y convergen en la gran Tradición primoixlial de la hu¬ 
manidad. 

Búyt\tond AbelUo, otro autor esotérico Eu ^ novela La Fosse de 
B^^l, Riiymond Abellio habla por vez primera de la ^structw'a dbsoluta co¬ 
mo dave universal del sér y del devenir, de las situacíónes y de las mutacio¬ 
nes. La «ítructura absoluta se fimdaba en la edera senária unix^ersal derivada 
dé la Bínlia, interpretada ésta cabalísticamente. “Cor^deramos, dice <*5>, la 
Biplia y los textos de explicadóii que la aoompafian,/los Sefer Yetiirath, libro 
dé la cr«ición, y el Sefér-ha-zohar o libro del E^dendor, que constituyen la 
Ciábala, o tradición prim|ordial <omo el depósito y el campo de la ciencia nu- 
m^al... La construcción y el mecanismo sefírótíco constituyen, el centro mis- 
mp de la Cábalá y el nudo de nuestra ciencia...” “Los documentos hebrai- 
coé son por excelencia documentos inidáticos”. La obra de Al>ellio se funda 
a pu vez en los trabajos de Fabre d'Olivet 

“La nenda nuineral, dice Abellio, es la denda de los dclos y de las vi¬ 
braciones que componen el mundo. De esta manera, como toda denda es, 
a la vez, un modo de r^reseotadón y un modo de acdón. No daré, dice, 
aquí, la definidón d<Bl liómero que las escuelas pitagóricas y platónicas han 
desarrollado largamente. El gr<in misterio no está en el núnaciro, sino en el 
páso del nUmero al dclo de los números, cuya reladón es la misma que el 
d«i la iniiovilidad al mCvimiento. La existenda del «sí mismo» considerada 
aidadanu nte no establece en el No-Ser ninguna dualidad, ninguna hendidura 
y, en el i entído propio, ninguna existencia. Es la unidad absoliiita. Y ninguna 
meditadtn es posible solnre el núma*o 1 considerado en su perf<scdón está- 
ti<». El t lovimiento comienza ea el número 2, cuando al nivel del «sí mismo» 
aparece la oondenda del sí minno, elemento de imperfecdón y <x>n todo de 
piogresió a, pero de progresión cíclica, porque inmediatamente el binario trae 
el temario y el acto de Conciencia de si mismo objetiva un tercer término, la 
Conciencia. En un solo movimiento están entonces indisolublem<5nte ligados 
no sólo e 1 sí mismo¿ sino el acto de conciencia mismo, es decir, el consdente, 
lo conodlo y el cormcMiento. Es el primero y a la vez el más simple y gene¬ 
ral de loi: dclos. Es la procesión del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo que 
gmera ir ttemporalménte al Hij(j... ¿qué hace falta para que la encamación 
cpmiencc? Que el otro en el santidp platónico, sea a su vez «xisliente, y que 
sé pase iisí del temario al cuaternario. Pero esta materializadón por el 4 es 

(Í2) Ha mblicado las siguientes obras, todas ellas en francés, en OalUmard, íarís: Les yeux 
d’Ez 'chtel sont ouverts, 1949; Lci Fosse de Babel; Vers un nouveau pTophetIsme; La 
docunent chtffré (2 votúm.); Lii structure absolue; Heurewc les pacifiques (Flammarion): 
Assomption de l’Buropf (Flámntarion). 

(13) La iUble, document cW//ré, páj. 14. 

(14) Cosr, \ogonie de Molse; La tangu>t hebraique restilué, 2 vol. Rorban Aine, París, 1815, Cha- 
comtc, 1905. 
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incompleta. Para que la procesión continúe y se acabe, es necesario que este 
otro adquiera a su vez su propia conciencia de sí y objetive su p«^ia inteli¬ 
gencia, es decir, que al término piimordial se confronte tm segundo temaíio. 
Es la Encamación del Hijo, por el nacimiento del número seis, cifra de cum- 
prinuento en la creación, simbólicamente expresado por el mito general de 
seis etapas o seis días. El nacimiento del número seis expresa también el Gé¬ 
nesis desde su primera palabra: Bereschit. El Sifra di-TzerUutha da en efecto 
la traducción oculta siguiraite: «Seis, en el principio (Bereschith) creó seis 
(bara schith)...»” (i5) 

“Se quisiera ver el tetragrama chino de Wen Wang que, a la cabeza del 
Yi King, da, según Matgioi, La voie metaphysigue, la llave del fenmnenismo 
universal... se reconocería la expresión mitológica del Em Sof hebraico... 
Y todo esto para concluir en la magia. La magia era antes un contacto direc¬ 
to con las fuerzas divinas.. . pero hoy el aumento de «una conciencia clara*, 
vértigo psíquico y conciencia clara.. . Más tarde «la eficacia mágir-n de la 
palabra ligada al dominio progresivo de las vibraciones cósmicas, aparecerá 
más claramente»” 

Y aquí viene el punto en que se distancian René Guénon y Abellio. El 
primero censura acremente al mundo moderno, que se alejaría cada vez más 
de la tradición primordial y caminaría hada el reinado de la cantidad; el se¬ 
gundo, en cambio, trata de conjugar la Cábala con la modernidad en el as¬ 
pecto fenomenológico de Husserl d’) y de Heidegger y en los aportes de lás 
dendas matemáticas. “No hay, escribe, una sola cuestión planteada desde 
este ángulo por la ciencia tradicional que no evoque de manera más o merios 
precisa cuestiones de la misma naturaleza planteadas por las más altas y niás 
recientes teorías matemáticas, sobre todo aquellas que están en curso de eía- 
bmación y que no hacen sino presentir la posibilidad de una futura y prodi¬ 
giosa síntesis entre las ciencias exotéricas y el conocimiento secreto” (W). 

Y añade Abellio: “Y, en otro dominio, quizá sea un intersigno que las 
matemáticas han tomado por símbolo de los nombres transfinitos la letra hp- 
brea aleph; se puede quitar no importa qué número de aleph y ésta 
queda idéntica a sí misma”. Esta frase sacada de una obra de Eddington d?) 
podría servir para plantear lo que llamamos en nuestra genética el problema 
de la Emanación o de la creadón ex nihih (20). 


(15) Abellio, La Bible, document chiffré, pág. 21. 

(16) Ibid., págs. 24 y 25. 

(H) Ver en La structure absolue, Gallimard, París, 1965, como se incorpora al esoterismo la fe¬ 
nomenología de Husserl y la ontología heideggeriana. 

(18) La Bible chiffré, I, pág. 33. 

(19) Espace, Temps, Gravitation, Hermann, París. 

(20) La Bible chiffré, I, pág. 34. 
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2. Las doctrinas hinduistas y el Occidente cristiano 
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(21) Pág. 3|S. 

(22) Ibid., ]iág. 310. 

(23) TQ.do <iste punto sobre neo-hindui^i 
La Peittée Mndoue, du Seuil, París, 

(24) Ibid., |ág. 11 
(23) Ibid.. |ág. 114. 
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que la devoción a la diosa madre Kalí le arrebatase. La condición de sus ex¬ 
periencias era que todas las formas religiosas no eran sino aspectos de una 
misma verdad. Extendió esta teoría también al Islam y al cristianismo <26), 

Vivekananda (1863-1902), su sucesor, se presenta bajo un aspecto total¬ 
mente opuesto. Es sobre todo un extravertido, un dinámico. Repite las lec¬ 
ciones de su maestro sobre la relatividad de todas las religiones. Su retórica 
sabe amplificar las ideas recibidas de Ramakrishna, lo que le permite tomar 
de la ciencia profana y de todos los sistemas filosóficos conocimientos super¬ 
ficiales y dar lugar a un sincretismo en cuya cima irradia el Advaita. 

Su éxito en el Congreso de las Religiones de 1893 lo incitó a fundar la 
“Ramakrishna Missión”. No dudó en estudiar las constituciones de las órde¬ 
nes monásticas cristianas y tomar de ellas las bases de su propia organización. 
Sus discípulos hacen aún un trabajo real en la India, publicando libros, dan¬ 
do conferencias, ocupándose de los pobres, misioneros, etc. Fuera de la In¬ 
dia, ofrecen a los americanos y europeos no avisados una presentación del 
hinduismo que difiere del de los hindúes ortodoxos ^^7) 

La teosofía. Esta sociedad fundada por Mme. Blavatsky y llevada a su 
cénit por Annie Besant, no es hinduismo. Es una combinación poco feliz de 
elementos sacados del hinduismo, del budismo y del cristianismo. En el i fon¬ 
do, el anticristianismo es una de sus actitudes fundamentales (28) 

Aurobindo Gnose (1872-1950). Bastante conocido en los medios mun¬ 
diales. Su “ashram”, monasterio de Pondichéry, es una bella realización eco¬ 
nómica, una especie de falansterio (2^). 

Su yoga quiere mostrar la vía de la liberación y al mismo tiempo pre¬ 
parar una raza de liberados vivientes, de super-hombres. No como los de 
Nietzsche, que superen a la humanidad en el crimen, sino super-hombres que, 
habiendo realizado su naturaleza divina, hagan irradiar la felicidad, (juando 
explica su posición metafísica, se encuentra de nuevo delante de un Advaita, 
no el de Caneara, en que el mundo y el hombre serían productos de la Maya, 
sino un mundo de multiplicidad que no debe ser sacrificado a la unidad. Una 
bella presentación de la teoría del “Chedábheda”, distinción sin distinción: 
la distinción y la unidad son igualmente verdaderas. 

El segundo aspecto de su teoría afirma que, si hay evolución, es porque 
ha habido involución, es decir, que todo, aim la materia, es el aspecto del 
Uno, o mejor, que lo Uno, apareciendo bajo diferentes formas, produce la 
multiplicidad como juego de lo uno. 

Muchas corrientes atraviesan la posición tomada por Aurobindo: la co¬ 
rriente advaítica, las influencias de Plotino, de Bergson, del cristianismo y 
aun otras. La complejidad de la presentación del sistema le da apariencias 

(26) Ibid., pág. 114. 

(27) Ibid., pág. 115. 

(28) Ibid., pág. 115. 

(29) Ibid., pág, 116. 
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Trítnegisto es uno de sus autores favoritos, y sobre todo, los libros de la 
Cábala. La tradición ocultista está ligada con la Cébala por Nicolás Flamel 
(muerto en 1413), Pico de la Mirándola (1463-1494), el sacerdote Tríthemo 
(1462-1516), Comeiio Agrippa (1486-1536), Paracelso (1493-1541), Gui¬ 
llermo Postel (1510-1581), Jacobo Boehme (1575-1625), en el cual se ins¬ 
piró el marqués Claudio de Saint-Martin (1743-1803). En los años que pre¬ 
ceden la revolución francesa, Europa está surcada de personajes misteriosos, 
de carácter equívoco: el conde de Saint-Germain (1710-1784), José Bálsa¬ 
mo (1743-1795), llamado Conde de Cagliostro, el magnetizador Mesmer 
(1733-1815), el sueco Swedenborg (1688-1772). Más recientemente, el ocul¬ 
tismo se inspira en Fabre d'Olivet (1767-1825), quien, con la clave de los 
santuarios de Egipto, pretende reconstruir la cosmogonía mosaica, y que 
transmite sus poderes a Eliphas Levi, el sacerdote católico Alfonso Luis Cons- 
tant (1810-1875), quien expone los principios y la historia del ocultismo en 
sus célebres obras La clef des grands mystéres Histoire de la Magie 
DÓgme ei riiuel de la haute magie La Science des esprits Los herede¬ 
ros de Eliphas Levi son Stanislas de Guaita (1860-1899), Josephin Pelladan 
(+ 1920), Saint Yves d'Alveydre (1842-1909) y el Dr. Gerard Encause 
0865-1916), llamado Papus, quien tiene publicada La Cabale 

No es necesario que expongamos la doctrina de los ocultistas, pues ha¬ 
bría que repetir lo dicho. Sólo querría subrayar el libro del Eh. Adolfo Weiss, 
La ley universal de las sóciedades donde estudia lo que llama la lección 
biológica dada por nueve mil años de historia del género humano. Esta lec¬ 
ción biológica sería interpretada a través del ocultismo, que suministraría la 
síntesis para entender cuál es el gobierno ideal de los pueblos. A esto nos 
llevaría el epílogo en el que se recogerían las ‘‘experiencias históricas cuva 
voz es esta obra, [que] pide a los gobernantes más libertad que el radicalis¬ 
mo, más igualdad que la democracia, más aristocracia personal que la noble¬ 
za de origen, más fraternidad que el socialismo, más jerarquía auténtica que 
los representantes de tronos y altares” 

¿Y qué nos enseñaría la experiencia histórica de los pueblos? Que hay 
una ley universal biológica de las sociedades; la constitución trinitaria, los 
tres poderes sociales. . . “Esta ley no la he inventado, dice Weiss, sólo la He 
verificado y dado a la luz. Las universidades antiguas y modernas que me 
suministraron el material de conocimiento. India, Irán, Tíbet, el Egipto An¬ 
tiguo, China, Japón, el Israel de Moisés, la Hélade de Orfeo, la Roma de Nu- 


(32) 

Ver Fesiugiére, La Révélaiion 

de Mermes Trismégiste, Gabalda, París. 

(33) 

Librairie Alean, París. 


(34) 

Alean, París, 1922. 


(35) 

Alcíái, París. 


(36) 

Alean, París. 


(37) 

Ecbtions Dañóles, París. 


(38) 

Editorial Kicr, Buenos Aires, 

1945. 

(39) 

Ibid., pág. 453. 
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(3ea de los protetas y de Jesucristo, todos ellos son testigo!» de la ver- 
íite libro y de la ley social por él revisada en el pasado, esíte testador 
[ futuro” estado de actividad y cumplimiento en el presente 

que formar tres cuerpos en la sociedad: el cuerpo de; los docentes 
I de los juristas y el cuerpo de los economistas. La ojjinión pública 
Juadirse de que sólo una sociedad gobanada por la avtoridad de 
lia, por el poder del i:stado y por la estructuración de la economía 
^1 sinarquica en la que entraran todos los cultos y universida- 
í los tribunales y los sindicatos económicos de Europa y el mundo. 

ecir que el plan universal del ocultismo sinárquico dil cual esbozó 
lientos Saint Yves d’Alveydre coincidiría con el vieio plan de las so- 
lecretas y masónicas. H 

quedaría por referir algunas expresiones más vulgares y populares 
imo, como el espiritismo de Alian Kardec, que cree <m la reencar- 
,mismo espiritismo de Arthur Conan Doyle, el famoso aubír del per- 
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L . " Blavatsky (1831-1891), Annie Besant(1847-1933) 

ffT ? i ^ antroposofía de Rudolf Steiner (1861-1925); 

(1877-1949) quien contó entre sus discítubs a Louis 

iónes lÍ r- Tir i?'"’ “’S"™ ''' 

ibnes con Gurdieff; Louis Pawells, con su célebre revista Plañóte. 

4. La línea cabalista de la filosofía hegeliana 
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I. El tam^osOiSisfema ni) es sino una gnosis con el vocabulario de la 
imana^ Con la muerte <ie Hegel en 1831, el sistema se rompe en pe- 
un lado, la famosa dei echa hegeliana y por el otro la aún más fa- 

'mflnLn pósticos no indican sino lineamientos 

■jue luego cada autor va a llenar y determinar según sus gustos y 
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centro que cumplía aquella aplicación tan sólo en parte, en el sentido de la 
derecha, al que pertenecía Rosenkranz; y una izquierda representada por 
Strauss, que la aplicaba en el sentido de no considerar enteiamente como histo¬ 
ria al relato bíblico" (42) 

1^ izquierda no hacía sino resaltar la posición gnóstica de Hegel, que con¬ 
sideraba la vida divina manifestándose en las grandes personalidades históricas, 
pero de ningún modo plena y absolutamente, y como el grado más alto que 
podía ser alcanzado por la persona humana en el de la propia conciencia en 
una unidad propia en Dios, Jesucristo habría poseído esta conciencia en girado 
que ningún otro mortal tuvo (43). Detrás de Strauss, Feuerbach v Marx debían 
llegar a posiciones más radicales, pero siempre dentro de la línea gnóstica o 
acentuando sus caracteres. 

hos momentos de la dialéctica hegeliano-comunista como una trasposición 
profana de los misterios cristianos. Para comprender a Marx hay que com¬ 
prender a Hegel, y para comprender a Hegel hay que comprender los miste¬ 
rios más profundos del cristianismo. Porque tanto Hegel como Marx no han 
hecho sino trasponer los misterios cristianos: el primero en un plano filosófico, 
y el segundo en un plano económico social. 

El cristiano eleva su mirada hacia un Dios trascendente, infinitamente 
trascendente. Aunque reconoce que con su presencia Dios se hace inmanente 
en las creaturas, sabe que su modo especialísimo de ser —Ser subsistente— está 
luera y por encima de todo lo creado. Dios —plenitud de ser— no ha creado 
al hombre por una necesidad intrínseca de complementarse sino por un acto 
completamente gratuito de la sobreabundancia de su bondad. 

El Dios trascendente, plenitud de Ser, sin mezcla de finitud o imperfec¬ 
ción, encierra en su Deidad dos comunicaciones de su misma esencia: una, por 
vía de inteligencia; otra, por vía amor -dos procesiones-, la del Verbo y la del 
espíritu. Pero ellas se cumplen en la inmanencia de la Divina Esencia, El Pa¬ 
dre ingénito desde la eternidad engendra al Hijo, comunicándole su mismísi¬ 
ma esencia y el Padre y el Hijo dan procedencia al Espíritu Santo por v4 de 
amor. El misterio de la Trinidad es el misterio más augusto e impenetrable de 
todos los misterios. Pero hay otro misterio también augusto e impenetrable, y 
es el de la Encamación del Verbo: "Y el Verbo -el Logos- se hizo carn'e’\ 
Cierto que Dios se basta a si mismo y no tiene necesidad de la creatura. Sin 
embargo se comunica libremente a ella. La comunicación más grande se reali¬ 
za en Cristo. El Hijo, la Segunda Persona, sin dejar de ser Dios toma en uni¬ 
dad de persona la naturaleza humana. El Hijo se hace hombre. En el misterio 
de la Encamación, dos naturalezas, la divina y la humana se unen en la mi$ma 
persona. San Pablo nos describe este misterio como la negación de Dios y así 
nos dice en la Carta a los filipenses, 2, 5: 

“Tened los mismos sentimientos que tuvo Cristo Jesús, quien, existiendo 
en la forma de Dios, no reputó codiciable tesoro mantenerse igual a Dios; antes 

(42) Ibid., col. 1.023. 

(43) Ibid., col. 1.023. 





se anonatfA, tóin|nclo la fotma dé siervd y haciéndose semejante a los hombres, 
y en la c<|>ndició|i de hombre se humillé, obediente hásta la muerte, y muerte 
de cruz, bor lo cual Dios le exáltó y le otorgó un nombre sobre todo nocabre 
para quejal nom^bre de Jesús doble la ludilla cuanto hay en el délo, en la tie¬ 
rra y en jos abiapos, y toda lenstm confiese que Jesucristo es Sefios' para glo¬ 
ria de Djos Padre”. 

Eli ^a eruieñanza de San Pablo hay que poner atención especialmente 
en este "ée onoñldd”, que aa latín la V'ulgata traduce por “cxífianíoff”, se hizo 
nada, y-ej origmM griego por Bopróv ecevwoev, se vadó. Rwque de arjuí pro¬ 
cede tod^ la inwrpretadón teológica falsa que había de introducir el lutera- 
nismo, y que injiuiría sobre H^el paia la, creación filosófica de la dialéctica 
que, como hemw señalado, descansa de modo particular sobre el principio dél 
*'segtmdormomfflito”, el de la “antítesis” o “negadón”, o “cootradiaáórr, o 
“abenadqn”. [ | 

“anonadamidito”, o “vadaxnieato” de 
‘isto dejara de ser Dios y se hidera otra 
la a^CTd<ki de los cristianos iiobie el 
s, elcttalsiendo Dios se mostró romo 
i y el .podl&^e la divinidad. 

La ^trínc cristiana ^^uÚeráda por el luterá,nimu>. Estos dogmas cris- 
tíani^ \^a a ser adulterados pd el moriiniento protestante que nadó la re- 
fonna Lutent. 

El catdidstno mantenía una actítituil especulativa y sapíendal de los mis- 
tadcf, nccitianos. Los considerálja «i si mismos, en su realidad “especulativa”. 
P^iro otm Lutero comienza un ipovimientb teológico de la acción y del conoci- 
mi^i^ práctico. Los dogmas no mtereiian como verdades en si, vmdadles obje¬ 
to (^pu|ra cpnt nnplación, sino como verdades para nosotros, y en aianto se 
reificpen é nuesba justificación. Lutero presta atmdón a lo que él llama Theo- 
en contraposición a la Theohgia glpriae. El aspecto metai'isico 
4ent Ciistoíogít tampoco le intjeresa, (tero si su aspecto dramático. Pbco li im- 
pojga que Grist< tenga dos nataralezas: en cambio le interesa que haya veni¬ 
do a..tonW nuej tros pecados y a damos su justicia. Y asi también concibó de 
pM i^gMmera prddira lo que los teóloj^os llaman la communioatio idiorntitum, 
ee ^edr, di hedo de que a un sujeto concreto único, Cristo, Verbo Encamado, 
puedan aplicáosle indistintamente la: propiedades de la naturale^sa hunana 
y de le ijaturale ta divina. "Dio? murió por nosotros”, se dice y con prcrpiisdad. 
H ello im virtud de esta "eomrnkmicatU} idiomatum” sin que eÚo signifiquo que 
haya sufrido y nuerto, en cuanto Dios, en su DeidUld. Sidrió y murió on su 
hu manidaH^ la (aial es creada y pasible, pero como esta humatüdad pertenece 
a la Peniona Di «^ina del Vérbo, legitiriao es afirmar que Dios —la Persona Di- 
''vína del] Verbo- - ha sufrido y muerto en la ^ruz. 

Lut^, en cambio, comienza a entender esto de que “Dios se hizo hom¬ 
bre y pilcado” I ín Jesucristo como si se efectuara "un cambio” de las virtud^ 
v de la situación dé las dos naturale|zas tomadas como realidades coneietas. 


San Pablo, cuando habla de est( 
Cristo. n¿ lo hace ontológicb como si ,C 
cosa, sino simplmente quiere llamar 
ejemplo ^ humiüdad que nos dio Jes 
un timpl^ homb e escondiendo la glorí 





Dios, tomando en Jesús nuestras debilidades y aun tomando nuestro pecado, 
pero atribuyéndonos su Justicia, y después, ulteriormente, su Gloria <‘*4). 

Este defecto de rigor especulativo y de consideración sapiencial va a de¬ 
terminar que aquel texto del Apóstol a los Filipenses en que se habla de que 

se anonado, se interprete como si Dios al encamarse se despojara de sus 
a ri e esencia divina, de su inmutabilidad, y adquiriese condiciones crea- 

turaJes. be inicia entonces un movimiento teológico que va a culminar en lo 
que se conoce como la teología de la Kenosis, y en la cual los teólogos protes¬ 
tantes de los siglos XVIII y XIX van a sostener que el Locos tiene facultades 
pam limitar^ en cuanto a su ser y actividad y que en la carrera de Cristo en 
Ja üerra la divinidad ha estado limitada, y así la “communicatio idiomatutn” 
se inteipreta como “Logos non extra camem nec caro extra Lagos”; a saber 
ramo SI el Verbo no tuviera ser fuera de la humanidad y la humanidad fuera 


Debajo de estos errores puramente teológicos hay en el luteranismo un 
error tundamental filosófico proveniente del nominalismo. El nominalismo no 
tiene una noción exacta sobre el ser, que se predica no unívoca sino analógica¬ 
mente de los distintos seres que lo realizan diversamente. Dios es el Ser por 
esencia, y la creatura es ser por participación. Hay una predicación analógica. 
La diversidad del ser permite su unidad. En cambio, en el nominalismo el Ser 
es univoco, de modo que hay, diríamos, una única masa de ser que se distü- 
buye, parte a unos seres, parte a otros; parte a Dios y parte a las creaturas. 
No hay dos modos esencialmente diversos de poseer el ser —en el caso de Dios, 

por esencia, y en el caso de la creatura, ser participado y derivado de 
Dios— sino una única manera, de donde se sigue que lo que tiene Dios no lo 
tiene la creatura y lo que tiene la creatura no lo tiene Dios. 

La filosofía de la univocidad del Ser tiende a oponer la creatura con el 
Creador; tiende a extremar la trascendencia divina sobre la creatura, ramo si 
para exaltar a Dios hiciera falta humillar y despreciar a la creatura. 

La gnosis hegeliana. Sobre esta teología adulterada elábora Hegel su sis¬ 
tema filosófico. Hoy está suficientemente comprobado que Hegel recibió una 
uerte impregnación de teología luterana. Paul Asveld, en su excelente estudio 
a pensee religieuse du jeune Hegel, afirma que “Hegel no adhirió nunca a 
la ortodoxia luterana, aunque fue literalmente asediado por ella”. 

Todo el fondo del sistema de Hegel es profundamente teológico. Después 
de ios estudios de Nohl ('>6) Dilthey <‘‘7) Enrico de Negri Wahl í'*?). 


(44) Yves Congar, Le Christ, Marie et ¡'Eglixe, París, 1952, págs. 32-38; Georges M.-M. Cottier, 
L'athéisme du jeune Marx. J. Vrin, París, 1959, pág. 140. 

(45) Dict. de Théotogie, de Vacant-ATe/iore. 

(46) Hegel Theotogische Jungendschrijien, Tui, . c.07. 

(47) Hegel y el idealismo, Fondo de Cultura Económica, Méjico. Buenos Aires, 1956. 

(48) L-elaborazione hegeliana di temi agnstiniani, en Revue Internationale de Philosophie t VI 

1952, N9 19, págs. 62-68. . • . 

(49) Le malheur de la conscienre dans la philosophie de Hegel. Presses Universitaires de France. 
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Pero Hegel quiere negar primeramente un Dios trascendente; por esto, 
en este pro^o de entáusserung, kenosis, que se cumple en la totalidad del sis¬ 
tema hegeliano, se va realizando una serie de alienaciones. Hegel rechaza al 
Dios trascendente de la tradición judeo-cristiana, se .ensaña con el Dios de 
Abraham. Y en la célebre figura del amo y del esclavo, el amn es el Dios 
trascendente y el esclavo es la conciencia; pero el esclavo acabará por ser ¡fmn 
de su amo, cuando logre reabsorber la divinidad en la imanencía de la <ton- 
ciencia. 

El segundo movimiento de la entáusserung. El primer movimiento, la ne¬ 
gación de la entáusserung, no constituye sino un primer tiempo de un movi- 
iniento circular. A la pérdida sucede la reapropiación; a la escisión, la recxm- 
ciliación; a la negación, la negación de la negación. Al anonadamiento de que 
nos habla el Apóstol-sucede la exaltación de que también nos baKla , La ne¬ 
gación Suprime y conserva. Se niega la divinidad como trascendente, pero se 
la conserva en la inmanencia. 

En resumen, que Hegel toma del misterio cristiano de la Trinilad la idea 
de proceso o procesión, la cual, aunque en buena teología no implica movi¬ 
miento ni cambio, Hegel la toma como si fuera un automovimiento. ¿De dónde 
saca Hegel esta idea de automovimiento que se desarroDa en tres momentos? 
La saca del misterio de la Encarnación, entendido malamente a través de la 
teología de la Kenosis, como si el Logos se transformara en la humanidad de 
Cristo para luego transformarse ésta, en su pasión y muerte, en la exaltación 
de la Iglesia. Esta confusión y simplificación de los más altos misterios cris¬ 
tianos la traslada desde el plano de la teología al de la filosofía, al del “con¬ 
cepto . En el concepto se ha reabsorbido toda trascendencia y el concepto es 
sujeto que se automueve y se autocrea. El concepto es causa sui, no sólo Con 
relación a sus propias determinaciones, sino que él es la efectividad. El movi¬ 
miento dialéctico interno era ya un juego de lo mismo y de lo otro. Pero tam¬ 
bién el Logos debe tener su otro, la natura, batuta y Logos son así los dos itio- 
mentos de una unidad dialéctica, pero esta victoria no puede perdurar porque 
señalaría la victoria de la dualidad y de la escisión. A su vez, Logos y natura 
son suprimidos” en el espíritu. El Logos evoluciona a través de la natura en 
el espíritu, que es identidad de la identidad y de la no-identídad. El espíritu 
se realiza históricamente en el arte, la religión y la filosofía. EHos se confunde 
con la historia. Y como la historia es la humanidad andando. Dios se confunde 
con la vida de la humanidad, con el devenir humano, vale decir que se va rea¬ 
lizando a través de la praxis filosófica. 

5 . La gnosis de la dialéctica revolucionaria 
comunista 


Los tres momentos de la dialéctica de Hegel son una transformación en el 
plano de la razón humana de los misterios cristianos y, en especial, del miste- 

(55) Tamo lo de la gnosis comunista como lo de la hegeliana, que aquí se pubUca, es reproduc- 
ción de lo escrito en mi obra El Poder destructivo de la dialéctica comunista. 
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su sistema la <le proceso, cambio y movimiento. Nada hay estable, 
puro pnic^o. I sta idea la toma de Hegel, el cual a su vez, en su trans 
Mcríl^iV la to na de las procesiones que se cumplen en la inmanene 
Trinidad. ^ 

Este proceso se desenvuelve en los tres grandes momentos de afi 
negación y nejjadón de la negación. La de Hegel es una dialéctica 
desenvuelve cor ritmo triádico. Este ;jistema está tomado, también, 
mos explicado, del misterio cristiano de la humillación de Cristo. En 
nación, cu^do el Verbo se hace Hombre, hay una afirmación, el Vcu 
una negación - el hombre-», y una negación de la negación o superacii 
^ Cristo exalta io sobre todo ló creado—. Marx va a llevar estos tres 
de la dialéctica al plano dé la historia actual de la humanidad. 

El punto central del rísteipa de Marx está constituido por lo que 
h gran ley de a historia, o la profecía de Marx y que consiste, en d 
en el paso dialéctico del capitalismo al comunismo. Esta ley tiene tres 
tos culminante:!. Primer momento, H humanidad del comunismo e 
cuando por la ::alta de divísióri del trkbajo, y debido al carácter . 
la técnica, no hay poseston privada de los medios de producción. 
cepdón marxisi:a es éste un comunismo puramente “negativo”, 
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derse; así como la “idea” de la lógica, antes de Uegar a la riqueza del 
Absoluto, tiene que pasar por todas las fases de la naturaleza y de la 
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Y el factor de enriquecimiento, lo constituye la negación o contradicción. El 
hombre no puede enriquecerse con el progreso técnico si no se niega y se 
aliena. En realidad, Marx no asigna la razón de la necesidad de esta aliena¬ 
ción. ¿Por qué el hombre del comunismo primitivo no pasa directamente y en 
un proceso continuo al hombre del comunismo con alto progreso técnico sin 
necesidad de pasar por ¡a etapa del trabajo alienado de la época de la esclavi¬ 
tud, del feudalismo, y del capitalismo? Marx no asigna ninguna rozón de ésta 
necesidad. La impone el juego dialéctico. Y, ¿por qué la impone el juego dia¬ 
léctico con su movimiento triádico? Tampoco asigna Marx, como no asi^a 
Hegel tampoco, ninguna razón. La herencia cristiana, de la cual no ha podido 
desprenderse el mundo moderno, aun en la época más profunda de sus aberi'a- 
ciones, está alimentando y sosteniendo un pensamiento que, de otra suerte^ se 
agotaría en un puro nihilismo. 

Pasamos al segundo momento de la dialéctica comunista, cuando la hu¬ 
manidad, cuya esencia la constituye el trabajo social, se aliena o pierde por la 
propiedad privada de los medios de producción. Este segundo momento tiene 
una larga y accidentada trayectoria histórica que recorre en el régimen dé la 
esclavitud, en el régimen feudal y finalmente en el régimen del capítalisxno. 
El proceso técnico determina la división del trabajo, la cual a su vez, trae 
como consecuencia que ciertos hombres propietarios de los medios de produc¬ 
ción sometan al trabajo a los que están privados de dichos medios. La socie¬ 
dad se convierte en dos clases irreconciliables, la de los explotadores y la de 
los explotados, que en la fase actual del desarrollo dialéctico la constituyen 
burgueses y proletarios. Cada una de estas clases constituye a la otra dialécti¬ 
camente y, a su vez, se opone a la otra y lucha y combate contra la otra. 

La tragedia del drama cristiano en que el Verbo-Dios se entrega a la g)ran 
humillación de tomar nuestra humanidad pasible y de hacerle recorrer los di¬ 
versos pasos de una pasión accidentada y colmada de oprobios, encuentra su 
correspondiente paralelo en la masa trabajadora de la humanidad —esclavos, 
siervos y proletarios— que con sus sufrimientos y sus luchas entabla el gran 
combate para liberar a la humanidad. 

Esta alienación económica determinada por la propiedad de los medios 
de producción, ha de engendrar a su vez otra alienación en el plano social, 
político, filosófico y religioso. La ínfraéstructura económica determina y en¬ 
gendra también la superestructura. El hombre que se siente esclavo ante él 
patrón, su amo, en el régimen burgués, se siente también, por una alienación 
puramente imaginativa, esclavo ante su amo, un Dios trascendente, sobre tódo 
el de la tradición judeo-cristiana. Y el hombre, el proletario, no ha de entablar 
su lucha a muerte contra el patrón económico, su amo, si no la entabla priibe- 
ramente contra su amo religioso —el Dios de la religión— pues para vencer la 
alienación que lo tiene perdido necesita tener confianza en su poder creador, 
lo cual no sería posible mientras esté acobardado y apocado potiiendo su con¬ 
fianza en un Creador fuera de si. Para que el proletario tome conciencia de 
su poder creador, de su propia vida y de la historia, debe autoconvencerse de 
que sólo él es su divinidad para sí mismo, de que el hombre es la esencia su- 
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idemos comprendCT el tercer momento de la dialéctica coi 
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r una victoria Aplastante sobre la burguesía y que, despué 
ioso, ha de inrtaurarse finalmente la ciudad mundial coi 
/erbo se humilla y obtiene la victoria sobre el pecado, asi 
altor humillado salva a la humanidad. 

comunismo, dipe Marx en su famoso Manifiesto de 1844 
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filmación de la humanidad, su pérdida en el capitalismo 
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ialismo histórico de Marx es, con toda verdad, una gnosis opera- 
volución Anticristiana. 

6 . La línea cabalista schopenhaueriana 

dose a la Unes intelectualista de Hegel y a la materialista de 
mháuer (1788-1860) afirma la voluntad, como fuerzsi creadora, 
sional y mála, que trabaja para la muerte y el nirvana. Se ha di- 
tenhauer que era una síntesis de kantismo y budismo. El hecho 
is cabalísticas, a través del hinduismo, aparecen en Schopiaihauer 
poros de siw obras. El único sistema filosófico cuyo conccimien- 
indible para comprender mi obra es, pues, la filosofía de Kant. 


(56) N^arx, Criüca de la Filosofía del Derecho de Hegel. 

(57) fjíteío/ía ífe Demóerito y Epicuro. 
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Más t(^avía, es mejor el conocimiento de la filosofía platónica. Y si a más de 
esto el lector estuviera iniciado en la sabiduría de los Vedas, cuyos secretos 

dS Í^rnírdig? ( 5 ?) ^rfeotamente capacitado para enten¬ 

der cuanto diga ). Y Schopenhauer podría expresar que lo que revelan los 

lo manifiestan asimismo Spinoza, Bruno, ?os gnósticos y la cí 
bda. Nmguno de nosotros conocemos de un modo inmerSato más que una 
sola cosa: nuestra propia voluntad es nuestra propia conciencia íntima Todo 

ElloTieidrdm^iación y lo juzgamos por analogía con aqudlo. 
Ello de que, en realidad, no hay más que un solo ser; la ilusión de la 

pluralidad (Maya), que se deriva de las formas de la comprenaón objetiva 
extensa que no ha podido penetrar en la conciencia íntima, por lo que ésta no 
con^e mas que un solo ser (59). Y este ser único es el t/of^‘pL quííiMí 
siente, ¿podra crease en contradicción con la naturaleza, imperec¿lera com- 
petamente mortal? Por el contrario comprenderá el profundo sentido’de la 
seténela de Upamshad en los Vedas. Todas estas criaturas en totalidad sL 
yo, y fuera de mi no hay otro ente ^ 

de Spinoza aparecen en la naturaleza hiposta- 
y creadora: AI propio tiempo nos convenceremos de que la fuerza prim¡- 
tiva, la natura naturans, está inmediatamente presente, entera e indivisa eú 
SMr A •""'J^erables obras, tanto en la más perfecta como en la más 
^ gmficante, de donde se sigue que la naturaleza creadora no conoce por SÍ 
mismo ni el tiempo ni el espacio"^ 

A su vez, este yo es lo mismo que la voluntad. “El mundo es, por una 
parte, representación y nada más que representación; por otra, voluntad y na¬ 
da mas que voluntad (62). El mundo es entonces creación o representación 
hecha por mi voluntad y la única realidad soy “yo” o mi “voluntad” que es 
a su vez, la cosa en sí de Kant, o sea, la negación o la nada. “Mi doctrina de 
acuerdo a estos principios, toma al llegar a su punto culminante un carácter 
termina en una negación que llegada a este punto no le queda más 
que hablar de lo que se renuncia, de lo que se repudia; cuanto a lo que se 
Dortr, en cambio, se ve obligada a denominarlo la nada; sólo 

hv:i F consuelo anade que no es una nada absoluta, sino una nada rela- 
^ cuando una cosa no es nada de lo que conocemos, en reahdad 
o es nada para nosotros. Pero esto no quiere decir que sea nada, hablando 
m términos absolutos, es decir, que no sea nada bajo todos los aspectos y en 
todos los sentidos. . . (63). ^ ^ ' 

I claro que este nihilismo no puede $ino terminar en un pesimismo abso< 

uto. Y asi dice Schopenhauer, poniéndole en boca de San Clemente de Alé¬ 
is^ Schopenhauer, E! Mundo como voluntad y representación, Aguilar, Buenos Aires, I 25 
(5y) Ibid., n, 157. 

(60) Ibid., 195. 

(61) Ibid., 157. 

(62) Ibid., I, 38. 

(63) Ibid., III, 230. 
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'uos filósofos Heráclito y Empédocles, Pitá- 
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una visión gnóstíca del Antiguo Testamento 
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iecir, de la unidad e identidad absoluta, de 
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7. El nihilismo de Nietzsche 


Con N 
el htWbre \ 
día vi desni 
dos el un o 
¡Dema! 
hombre. ¡Y | 
que me asqj 

ÍAyI, I 
y est^edé 

voluiW ^ 
fuente ori g it j 
luntadofígij 
Elde^^y 
derla “Píens 
haciai atrás \ 


etzsche nos encontrara 
uelve eternaméntel ¡E 
dos al hombre más gn 
d otro, demasiado huí 
iado pequeño el más 
también la eterna vuel 
leara todo lo e?cistente 
4soo! ¡Ascol ¡4scoI ¡A 
adose, porque se acón 
sche, con Schópenhau 
vida, voluntad de qu 
aria del ser. No hay qi 
aria; no tiene sentido j 
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os de vuelta con el pesimismo totd. “¡Ay, 
1 hombre pequeño vuelve etem;ail»!ntel Un 
mde y al más pequeño: demasiado pared- 
nanos, aun el más grande. 

grande! Esto fue lo que me asqmó en el 
Ita del más pequeño! Esto fue lo <iue hizo 

seo! ¡Asco! Así habló Zaratustra suspirando 
ló de su enfermedad” («*). 

er, hace de la voluntad la esencia del ser, 
arer, voluntad de poder, la voluntid es la 
le preguntarse por un fin exterior a esta vo- 
neguntar: ¿por qué, de dónde y para qué? 
voluntad no tiene nada que pueda trascen- 
inué; desde este pórtico del momento parte 
detrás de nosotros queda una eternidad. 


(64> tbW., 25Í 

(65) teid., III 237. 

(66) tWd., III 152. 

(67) ^bid., III 239. 

(68) hablaba ZarafiMiro, Ediciones iWricas, Madrid, pág. 264. 





Todo lo que puede correr, ¿no tiene que haber recorrido esta calle? Todo 
b que puMe suceder, ¿no se habrá verificado, no habrá sido y pasado ya? 
Y sr todo ha sido ya, ¿qué piensas tú, enano, de este momento? Este mismo 
pórtico, ¿no debe haber estado aquí ya otra vez?” (»). 

Retomo por tanto al monismo cósmico del según el cual 

hay uim completa compenetración de ser y voluntad. No sólo ya el insosteni¬ 
ble teísmo, sino el panteísmo trascendMal y sin sentido. Schopenhauer y 
Nietzsche aceptan én sustancia la crítica de Feuerbach al idftalíümfY teológico 
modificación: la teología no es antropología, sino antropologis- 

No hay ninguna duda de que la negación de Nietzsche no tenía un sen¬ 
tido radical; Dios ha muerto, no tan sólo el Dios del cristianismo, aunque éste 
lo estaba de modo especial, sino también ha muerto Ruda y han muerto todos 
los dio»s de cualquier tiempo y religión. Se trata por lo tanto de una afirma¬ 
ción y de una comprobación en la historiá del espíritu: de éste, que en la edftd 
moderna se ha desembarazado de EHos y de la religión^ que el hombre mo¬ 
derno se ha exorcizado de lo divino de modo radical... Nietzsche hace el ba¬ 
lance del. hombre moderno y proclama como Feuerbach y la izquierda hege- 
li^a, como Schopenhauer, que en el hombre moderno no hay ya puesto prná 
Dios. Pero a diferencia del pensamiento quietista de Schopenhauer Nietzstáie 
quiere llenar este vacío dejado por Dios, el puesto de Dios no puede quedar 
vacante; y a esto tiende la doctrina del ‘superhombre” que forma el tema de 
Así hablaba Zaratustra. 

Es claro que esta voluntad de poténcia que anima al superhombre 4© 
Nietzsche en realidad tiene su fundamento y significado en la actuación de la 
voluntad de la Nada, ya que no se cierta en ninguna cosa determinada sino 
que es un devenir de una cadena sin fin de cosas movidas eternamente por la 
neceridad. La vida de los seres humanos y de todos los seres no tiene ningiV» 
sentido. Es el nirvana absoluto. Un infirmo nirvánico. El nihilismo total. El 
ornbre es una estructura de muerte. Niétzsche tiene conciencia de la drama- 
ticidad que plantea a su generación y asj dice: “No valía la pena sacrificar a 
Dios mismo por crueldad para consigo rrtismo y adorar las piedras la estupi¬ 
dez, la gravedad, el destino, la nada. Sac|-ificar a Dios a la nada, este misterio 
paradojal de suprema crueldad, estaba réservado a la generación presente; d© 
ello algo sabemos todos'' 

8. Freud y Hung, o la úorriente psicoanalítica 
de la Cdbala 

El instinto nirvánico que atraviesa lap obras de Schopenhauer y de Niet?- 
sche, invade igualmente el psicoanálisis de Freud y de Jung. Freud, en 1920, 


(69) Ibid., pág. 162. 

(70) Fabro, Introduzione aWateísmo moderno, pág. 829, 

(71) Nietzsche, Más allá del bien y del mal, Aubjer, edic. bilingüe, París, III, 55. 


ha 4 ^tudísu o con cierta prolijidad el instinto de muerte en relación con la libi¬ 
do ^ ínstin:o del placer en Más itUá del principio del placer 

Sabidc* es que Freud se miusve déntro de la evolución darwiniima y que 
así Imagim. un estado evolutivo <!n que la vida habría surgido de la no vida. 

B lue diga: *‘Si como exjperiencia, sin excepción alguna, tenemos que 
i¡ s todo lo viviente muere por fundamentos internos, volviendo a lo 
, podremos decir : La ineta de toda vida es la muerte. Y con igual 
:(►: ^0 inanimado era antes que h anirnado'* (^ 3 ), Y más adelante in- 
iistinto de conservación, que reconocemos en todo sei' viviente, se 
iriosa contradicción con la hipótesis de que Ja total vida instintiva 
^levar al ser viviente hacia la muerte^* , 

I Así se establecía, en opinióri de Freud, una lucha u oposición entre los 
instintos di conservación, derívacos del instinto de placer, y el instinto de la 
muerte, qu t procederíá del estado originario de los seres inanimados. "Los ins¬ 
tintos del 30 proceden de! la vivificación de la materia inanimada y quieren 
e^ablecer de nuevo el estado inanimado” ^*75) y no se crea que este instinto 
de muerte >uede ser secundario, iino, por el contrario, Freud estima su carác¬ 
ter domina ite y fundamental en toda la vida psíquica del hombre. "‘El haber 
reconocido como la tendencia dominante de la vida psíquica, y quizá también 
de la vida lervíosa, la aspiración a aminorar, a mantener constante o a hacer 
cesar la tei sión de las excitaciones internas, el principio de nirvana, según ex¬ 
presión de Bárbara Low, tal y co^no dicha aspiración se manifiesta en el prin¬ 
cipio del p acer, es uno dé los más importantes motivos para creer en la exis¬ 
tencia de i istin tos de muerte” <7€), 

En este estudio, Freud sostiene que al principio la naturaleza humana era 
mu> difere: ite. "Primitivamente, d ice, hubo tres sexos; tres y no dos, como hoy 
en <lía; jun'o al masciilino y al femenino vivía un tercer sexo que participaba 
en igual m^ida de lós otros dos. . También estos seres humanos eran do¬ 
bles; tenían cuatro pies, cuatro manos, dos rostros, genitales dobles, etc. Mas 
Júpiter se decidió un día a dividir a cada uno de ellos, en dos partes, como 
suelen dividirse las peras para cccerlas”. “Cuando de este modo quedó divi¬ 
dida^ en do! toda la naturaleza, apareció en cada hombre el deseo d<j reunirse 
a su otra niitad propia, y ambas initades se abrazaron, entretejieron sus cuer¬ 
pos y quisi( iTon formari de nuevo un solo ser”. Freud anota aquí que estas ideas 
sobre el m to platónico la^ debe al profesor Heinrich Gomperz, de Viena, y 
que se hal a en el Briha^-Aranyaka^Upanishad Pero es claro que estas 
ideas son tímbién de la Cábala, aunque no con los detalles del mito ]platónico, 
sino simple nente del Adán primeramente celeste, que luego se hizo andrógino. 


(72) Obras dompletas. Biblioteca Nueva, Madrid» 1948, I, P. lili. 

(73) Ibid., Ág. 1.126. 

(74) Ibid., Jág. 1.127. 

(75) Ibid., pL. 1.129. 

(76) Ibid.» p|g. 1.135. 

(77) Ibid., pL 1.136, 


La distinción entre macho y hembra coexistiría aun en Dios, según el caba¬ 
lista Abulafia (^8) Henri Serouya añado que “Adán, reflejo fiel del Adán su¬ 
perior o primordial, debió como su modelo unir en él el doble principio de 
macho y de hembra. Fue creado primitiMamente andrógino, el hombre y la mu¬ 
jer estaban ligados dorso con dorso; Dios separó la mujer y la llevó a Adán, 
de modo que pudieron verse cara a cara” 

Si Freud debe ser vinculado por el instinto nirvánico de su doctrina con 
la corriente cabalística, Jung lo ha de s^r con mucha mayor razón. En rigor, 
este psiquiatra famoso propone un sistejna de ideas que supera el campo pu¬ 
ramente psicológico y alcanza la metafísica y la teología. En Respuesta a Job 
encontramos la sistematización completa de su pensamiento 

Jung parte de un Dios que se “encifentra en contradicción consigo mismo, 
y esto, además, de manera tan total, qué Job está seguro de encontrar un Dios 
protector y un abogado contra Dios misníio; un Jahvé. . . que es una antinomiay 
una total contradicción interna” arttinomia que “es el presupuesto nece¬ 
sario de su tremendo dinamismo, de su oimnipotencia y de su omniciencia” 
un Yahvé amoral y con ataques de ira devastadores; un Dios inconsciente, con 
tres cuartos de. animalidad y sólo un cijiarto de humanidad, de un comporta¬ 
miento insoportable” No hace falta ¡decir que aquí aparecen las ideas con¬ 
sabidas de la Cábala, de Boehme y dé los gnósticos. 

Este Dios contradictorio, injusto y malo, se va acercar “con la joima he¬ 
brea” con la idea de Sofia, o Sapieiitia Dei, un pneuma de naturaleza fe¬ 
menina Í85). un pneuma cosmogónico qüe atraviesa el cielo, y la tierra y todas 
las creaturas ^on carácter de “modelador del mundo, de maya* \o 
que va a determinar un status de transformación de Jahvé transformación 
que se operaría ante el fracaso del intento de pervertir a Job que habría ex¬ 
perimentado el mismo Jahvé 

Así como habría una analogía entre Adán y Yahvé, la habría asimismo 
entre Satán, el hijo de Dios, y Caín y la serpiente Adán habría tenido 

(78) Henri Serouya, La Kabbaie, Grasset, París^ 1967, pág. 264. 

(79) Ibicl., pág. 267. El origen cabalístico de Fr^ud constituye el tema de la obra del Prof. Da¬ 
vid Barkan, “Freud and the Jewish Mystic^al Traílition”. 

(80) Respuesta a Job, Fondo de Cultura. 1964. 

(81) Ibid., pág. 16. 

(82) Ibid., pág. 17. 

(83) Ibid., pág. 32. 

(84) Ibid., pág. 36. 

(85) Ibid., pág. 36. 

(86) Ibid., pág. 36. 

(87) Ibid., pág. 36. 

(88) Ibid., pág. 40. 

(89) Ibid., pág. 42. 

(90) Ibid., pág. 42. 
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terrado del cielo y ya no tiene ocasión de convencer a su Padre a que se lance 
a empresas problemáticas. “Este acontec|imiento podría explicar el por qué Sa¬ 
tán, siempre que aparece en la historia: de la encarnación, tiene una función 
tan secundaria que no guarda semejanzá con su anterior relación de confianza 
con Yahvé” (lOO) raíz de esta relativa coartación de Satán, Yahvé se ha 
identificado con su aspecto luminoso v ise ha convertido en un Dios bueno y 
en un padre amoroso'' 

“La actuación inmediata y continua del Espíritu Santo en los hombres 
llamados a la filiación divina significa de facto una encarnación progresiva. 
Cristo, como hijo engendrado por Dios^ es el primogénito, al que sigue toda 
una serie de humanos nacidos después de él. . . El hombre tiene una íntima 
relación de confianza con Dios como padre y con Cristo como «hermano». 
Estas transfoi^naciones radicales en el status humano son directamente causa¬ 
das por obra de la redención de Cristo" 

Después de esta breve exposición d¡e la tesis de Jung no es necesario acla¬ 
rar que hay en este autor una teogonia, una cosmogonía, una antropogonía en 
nada diferente de las de los antiguos gr^ósticos y misterios. La única novedad 
que hace valer Jung es la fuerza del inconsciente y del arquetipo en que se 
traducirían estas magnitudes simbólicas de Yahvé, Satán, Cristo, Eva y María. 
Jung concede “al arquetipo cierto gradé de autonomía, y a la conciencia cier¬ 
ta libertad creadora, correspondiente a iu grado de conciencia. De aquí surge 
una interacción mutua entre dos factores relativamente autónomos, y esto nos 
obliga, en la descripción y aplicación dfe los fenómenos, o presentar unas ve¬ 
ces a un factor y otra al otro como el sujeto actuante; esto ocurre cuando 
Dios se hace hombre. La solución que ha venido dando hasta ahora ha elu¬ 
dido esta dificultad reconociendo un solo hombre-Dios, Cristo. Pero la inhabi¬ 
tación de la tercera persona divina, es decir, del Espíritu Santo, en el hombre, 
origina una cristificación de una cantidad de hombres; y entonces surge el pro¬ 
blema de si estos hombres-dioses lo son: totalmente" 

Hay en Jung, como se ve, una nat|uralización y aun una materialización 
psíquica del misterio cristiano. Por aqují se puede establecer una relación en¬ 
tre Jung y los ocultistas de todas las épocas. “Nada se crea y nada se destru¬ 
ye; es la fórmula victoriosa sobre la muerte". La Jacobi, intérprete autorizada 
del pensamiento jungiano, afirma textualmente: “La muerte no es menos im¬ 
portante que el nacimiento y es, como ésta, inseparable de la vida. La misma 
naturaleza, si bien la comprendemos, nos! toma en sus brazos protectores. Cuan¬ 
to más viejos nos ponemos, tanto más sé oculta el mundo exterior, que pierde 
color y fascinación, y tanto más intensarjiente nos reclama y nos ocupa el mun¬ 
do interior. El hombre que envejece tiende a retornar a aquel estado psíquico 
colectivo del que emerge con gran fatiga de niño. Así se cierra el ciclo de la 

(100) Ibid., pág. 64. 

(101) Ibid., págs. 68 y 69. 

(102) Ibid., págs. 68 y 69, 

(103) Ibid., pág. 131. 
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der meterse en relación con la nada, itero si Dios es Dios, no puede conocer 
la nada, dado que como Absoluto «excjuye de sí toda nulidad» (¿Qué es me^ 
tafísica?). El único concepto válido de nada no es el contrapuesto al ser, sino 
el hacerlo pertenecer al ^r del ente y por tanto identificarlo, en sede teoréti¬ 
ca, con el ser mismo según el principio hegeliano de que el puro ser y la pura 
nada son la misma cosa” (107). 

Heidegger ha sido acusado de nihilismo y de ateísmo. Pretexto para la 
acusación de nihilismo se había hallado en la tesis de Was ist Metaphysik?, 
que ponía la nada junto, o mejor, como fundamento del ser, sino también toda 
la Orientación que había cobrado el Dussin en Sctn tind como **ser para 
el fin” que se resuelve en ser para la ijiuerte. A esto contestó Heidegger con 
Brief über Humanismus (1947) con la Siguiente fórmula: “Dado que la verdad 
del ser consiste en la apertura a la preveía del ser del esente, sólo desdé di 
presentirse del mismo se puede dirimir el problema de si existe Dios o no, y 
de cómo existe”. ’ 

Pero Heidegger, al alterar el concíipto de creación, se cierra el único ca- 

r^^ional de llegar a Dios. Tiene entonces que inventar un “camino gnós¬ 
tico”, el descubrimiento de “lo sacro”, ciue partiendo de la verdad del ser inos 
hace llegar a lo divino. Heidegger ha mostrado que Holderlin ponía eq)eCial 
en los últimew escritos y que en éj se equivalen los términos “naturaleza”, 
caos , sagrado , abierto (los). El ser heideggeriano tiene entonces a la es¬ 
palda lo sacro lo indeterminado, lo impersonal. O sea un dios gn ós tic o 
que no supera la esfera de indeterminación de lo absoluto. 

Creemos atinada la afirmación de Karl Lowith que “en el escrito Sobre 
el humanismo, Heidegger se aproximé tanto al historicismo metafísico de 
Hegel que apenas hay diferencia en su Historia del ser y la historia del Espí¬ 
ritu Absoluto de Hegel”. Y Hegel no hace sino renovar «hi lenguaje moderno 
el sistema gnóstico de Valentino, como hemos apuntado más arriba 

10. La Cátala y la cultura de masas 

Toda esta expansión de la Cébala en las altas manifestaciones de la reh- 
gión y de la inteligencia ha de descender como por cascadas por los grupos in¬ 
termedios de la publicidad, la pren.sa, la radio, la televisión y el cine, hasta 
llegar a las masas. El mundo se podría llamar tanto la encamación de la Mú¬ 
sica como la encarnaciem de la voluntad” Esta fórmula, que resume la 
ontología de Schopenhauer constituye también el fimdamento de la cultura 
de masas, entendida como instrumento para la educación del hombre en la 

(107) Hegel, Ciencia de la lógica, trad. de Augura y Rodolfo Mondolfo, Hacrette, Buenos Aires, 

1956, pág. 107. 

(108) Fabro, Introduzione aWateísmo moderno, Studium» Roma, 1964, página 867. 

(109) Brief über Humanismus, pág. 102, 

(110) Heidej^^er, pensador de un tiempo indigerite, Rialp, Madrid. 1956. pág. 126, 

(111) Schopenhauer, passim. 
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natura estrictamei te gnóstica él intuyó él primero. La filosofía humanística 
conoce que la nejación de la trascendencia implica necesariamente la nega¬ 
ción de la trascen lencia del entendimienta sobre las cosas. El desesperado tó- 
to sartriano, el «te do existe» no es sino la fórmula filosófica de la fórmula c^- 
tífica de F'reud. < La vida no es otra cosa que la dialéctica del camino di la 
vida hacia la muiírte»” (1^5) También se verifica dentro de la fenomenología 
de Husserl y de sis seguidores la acabaipa síntesis de freudismo y de la fileno- 
f’a humanista 
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Por ^to la gran ciericia hoy es 14 psicosociologta, la ciencia del manejo 
de las multitudes, la ciencia del manejo de las masas pima la muerte. Y el gran 
^emigo, al que hay que abatir con eSta ciencia de la psicosocíología es la 
idea cristiana de Trascendencia. Porqué hoy no debe quedar en pie sino’ el in- 
manentismo absoluto de todas las gnosis que buscan la glorificacKm del hom¬ 
bre en sus necesidades puramente materiales de masa. 







CAPIT^ULO XII 

LA CABALA DENTRO DE LA IGLESIA 
O EL PROGRESISMO CRISTIANO 

Sería un error entender al progreiiismo cristiano como efecto de una in¬ 
fluencia directa de la Cábala. No lo cubemos; al menos en relación con el sec¬ 
tor corriente de teólogos en que se verifica el movimiento impulsar del canjibio 
de la Iglesia, desde la Iglesia tradicional, la de siempre, a la Iglesia nueva, 
^que está en gestación. Pensamos que la influencia es indirecta, aunque real y 
efectiva, a través de la cultura moderna que ha sido ganada totalmente por 
influencias gnósticas y cabalísticas. 

Estas influencias, a su vez, no se realizan de modo general y total, sino 
que son influencias parciales sobre cada uno de los elementos doctrinarios y 
sobre los hechos —litúrgicas, societarios, de vida espiritual y pastoral y de go¬ 
bierno— tomados separadamente. El cambio que así se produce, en definitiva, 
va a tomar, si las cosas no cambian su curso, un ritmo global arrollador^ de 
carácter universal, que va a modificar sustancialmente toda la doctrina y Vida 
de la Iglesia Católica. 

Vamos a estudiar cada uno de estos cambios para llegar a la conclusión 
de que está en movimiento y gestación dentro de la Iglesia Católica romana 
íma nuí^ixi religión, sustancialmente diversa de la que dejó Cristo, y que ad¬ 
quiere los caracteres de una gnosis pagana y cabalística perfectamente confi¬ 
gurada. 

1. Relativismo en la Revelación y en la teología 

Conocida es la enseñanza de la Iglesia respecto a la inmutabilidad de los 
dogmas revelados. El C'oncilio Vatican:) I en la ^'Constitución sobre la fe cató¬ 
lica'' establece claramente dicha enseiKinza. Allí dice: “Porque la doctrina que 
Dios revel(> no es propuesta a los ingenios humanos para ser perfeccionada co¬ 
mo un invento filosófico, sino que he. sido entregada a la Esposa de Cristo 
como un divino dep(')sito que ha de s('r fielmente custodiado e infaliblemente 
declarado. De aquí que sea éste el sentido que se debe retener de los sagrados 
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lerder, Fribourg. núm. 1.800 
\tologfa, Baredona, N9 22, ¡pág. 14«. 

irrogación es purato por mí para cuestionar el modo odioso y falso con que 
enseñanza tradicional, como si no tuviera la cohesión orgánica de una tra- 


tética de los paleontólogos, desvirtuada y negada por los biólogos (5) Que haya 
contaminación de pecado en los teólogas y posibilidad de errar demuestra que 
puede existir yanedad en las opinione^ teológicas en materias opinables pero 
no varias verdades firmemente afirmabas en la Revelación y en la teología 
con respecto a un mismo punto. Se trata en definitiva de si ha de quedar en 
pie la enseñanza de Vicente de Lerin ^-ecordada en la transcripción del Vati¬ 
cano I hecha más arriba. 

Si Rahner autoriza con un artículo ambiguo y proclive a la justificación 
el cambio en la Revelación y en la teología, ¿qué se ha de extrañar uno de 
que luego los teólogos pongan en cuestión las verdades más evidentes sancio¬ 
nadas por el magisterio extraordinario ^e los mismos Concilios universales? 

Por esto, el discurso de Paulo VI d^ 3 de abril de 1968, al mismo tiempo 
que documenta la gravedad de la situación en los medios teológicos, al dejarse 
invadu- por este “historicismo transformador”, testifica que “la palabra de Cris¬ 
to es la verdad que no cambia y que permanece siempre idéntica e igual a sí 
nusma . Dice allí el Papa: “Este fenómeno invade también el campo religioso 
^ cual muchos quisieran someter a una revisión radical, intentando despojarlo 
de aquellos dogmas, es decir, de aquellas enseñanzas que parecen ser anticua¬ 
das y superadas por el progreso científica y que resultan incomprensibles para 
el pensamiento moderno. En la tentativa de conferir a la religión católica una 
expresión más adecuada al lenguaje y a la mentalidad común, es decir de 
«aggiomare» la enseñanza religiosa, se trastorna a menudo por desgracia su 
realidad íntima y se busca el modo de hacerla «comprensible», cambiando ante 
todo las fórmulas con que la Iglesia-maestra la ha revestido y por así decir 
sellado para que a través de ios siglos conservase celosamente su identidad 
y alterando luego el contenido mismo de la doctrina tradicional, sometiéndola 
a la ley dominante del historicismo transformador. De este modo la palabra 
de Cristo no es ya la verdad, que no cambia y que permanece si^npre idén¬ 
tica e Igual a sí misma, siempre viva, ¿iempre fecunda, siempre luminosa, si 
len con frecuencia superior a nuestra comprensión radonal. La palabra de 
risto se ve reducida a una verdad parcial como las demás, que la mente mide 
y modela dentro de sus propios límites, pronta a darle en la generación suce- 
siya una expresión diversa, según un libr^ examen que la despoja de toda auto¬ 
ridad objetiva y trascendente”. 

La Humani Generis (1950) ya denunció este error del relativismo teoló¬ 
gico, que luego tomó desarrollo y que pretende disminuir y relativizar las fuer¬ 
zas y el valor de la razón. “En cuanto a |a teología, leemos allí, lo que algunos 
pretenden es disminuir lo más posible ej significado de los dogmas y librarlos 
e la manera de hablar tradicional ya en la Iglesia, y de los conceptos filosó- 
icos, usados por los doctores católicos, fin de disolver, en la exposición de 
a doctrina católica, las expresiones empleadas por las Sagradas Escrituras y 
los Santos Padres. Esperan que asf el dogma, despojado dé elementos que 
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lizar, y no con artificiosas palabras, para que no se desvirtúe la cruz de Cristo'^. 
p»s pifiaos y palabras de los nuevos sistemas teológicos elaborados por éi 
hombre, han de vaciar totalmente la crup de Cristo, contra el mandato dél 
Apóstol, non evacuetur Crux Christi (6). 

2. Se pone en cuestión el carácter histórico 
de la Escritura 

Sobre los errores más audaces que circulan en los ambientes dedicados al 
estudio de la Escritura, no hace mucho eLívó el grito de alarma Antonino Rot 
meo, en un articulo L Encíclica Divino afflante Epiritu, que publicó en la pres¬ 
tigiosa revista Divinitas” H), y en que denunciaba particularmente los excesos 
^ ^ Luis Alonso Schokel, intitulado ¿Adúnete va la exégesiS 

... Rahner calificó como “odioso” contra los profesores del Instituto Bí- 

bheo Pontificio” (8) el artículo de Romeo, pero, por otra parte, se hizo eco de 
las mismísimas críticas, cuando exhortaba a los exégetas de hoy a no olvidaf 
que la exégesis católica es una ciencia ^ la fe, y no solamente filosofía u 
ciencia religiosa, y que tiene una relación positiva con la fe de la Iglesia u dé 
su magisterio" <®). I => » 

Sabido es que las tendencias que dom inan hoy en la interpretación de los 
Libros Santos están todas ellas, de un marera más o menos cercana, en la ór¬ 
bita de los exégetas protestantes, y de modo particular de Bultmaim, quienj 
como es notorio, se halla en plena tarea de desmitologizar los libros sagrados 
del Antiguo y Nuevo Testamento. En realidad, Bultmarm renueva en una va¬ 
riante, de mejor colorido científico, los errores del impío Strauss, quien sosten 
nía que los hechos del Nuevo Testamento carecían de valor histórico y se re¬ 
ducían a mitos o fábulas. Es evidente que- con el desplazamiento del aconte- 
cimiento histórico y suprahistórico que se liesume con el nombre de Cristo cru- 
aheado y resucitado, queda también desplazada la fe cristiana en su totalidad. 
Nosotros no creemos en la resurrección de Cristo porque ésa haya sido la fe 
de la primea comunidad cristiana, sino que creemos en ella porque ese hecho 
se na verificado real e históricamente. 

Rudolf Bultmann se ha convertido h(ty en el símbolo de un radicalismo 
eológico peligroso. . . Sus discípulos continúan con fría determinación su obra 
critica exegética. Algunos críticos lo exhortan a librarse del concepto de 
kerygma, como de un último residuo mitológico y a asimilar francamente su 
cristianismo con una filosofía 

(6) 1 Cor., 1, 17. 

(7) Diciembre de 1960. 

(8) Autores varios, Exégése et dogmatique, Desclée de Brouwer, París, 1966, pág. 30. 

(9) Ibid., pág. 32. 

(10) Giovanni Mieggc, L'Evangile el le mythe dani la pemée de Rudolf Bultmann, Delachaux 
et Niestlé, S. A., París, 1958, pág. 117. 




En realidad, Bultmann renueva una gnosis. No hay sino que leer el ar¬ 
ticulo que F. Mussner dedica, en “enciclopedia de la Biblia”, a "Desmitologi- 
zación del Nuevo Testamento”. Leamos lo que dice Mussner: “Puesto que lo 
que se había anunciado acerca de este histórico Jesús en el kerygma post-pas- 
cuaJ, había tenido la significación de subrayar con ayuda de ideas mitológicas, 
sobre todo de las provenientes del mito apocalíptico del judaismo tardío y del 
mito gnóstico de la redención, la «trascendencia» de Jesús y de su cruz para 
el logro de una verdadera y cristiana comprensión de sí mismo (selbstverstand- 
nis)”. El anuncio profético hecho por Jesús de la inminencia del fin del acon¬ 
tecer histórico habría tenido la significación de una “llamada decisiva” a los 
hombres, con lo que se pretendía, liberándolos de su caída en la mimdanidad 
y en la “carne”, conducirlos a la “autenticidad” y “desmundanización” de la 
existencia... Siempre, según Bultmann, “resurrección a la vida” significa, des- 
mitologizándola, lograr la autenticidad de la existencia... En realidad la sal¬ 
vación. no ha acontecido (entonces y allí) sino que acontece siempre, cuando 
por la palabra de la predicación acierto en mi existencia... Por eso, la desmi- 
tologización no es, según Bultmann, un procedimiento eliminatorio o sustrac- 
tivo, sino un proceso hermenéutico o interpretativo, en el que, por medio de 
la interpretación del mito, llego a la verdadera comprensión de mí mismo 
ante Dios. 

En realidad el intento de desmitologización de Bultmann se caracteriza 
como una tentativa por vaciar el Nuevo Testamento de la verdad cristiana, que 
se funda en el hecho histórioo de la Resurrección del Señor y revestirlo de un 
mito gnóstico. El Nuevo Testániento, privado de verdad histórica, encerraría 
una significación gnóstica, cual áe^ía la propia comprensión de la existencia 
auténtica. El kerygma no sería la predicación de una verdad histórica smo el 
llamado de la existencia mundana a una existencia auténtica. La famosa des¬ 
mitologización sería una mitologización gnóstica. El esquema del gnosticismo 
cabalístico se llena cumplidamente en la desmitologización bultmaimiana. Por 
el proceso hermenéutico el hombre descubre su mundanidad y se encuentra a 
sí mismo en su autenticidad. El hombre se salva por sí mismo y Cristo no es 
sino un paradigma de este proceso de salvación. 

Bultmann renueva con su desmitologización del Nuevo Testamento la 
tr^^ormación en Cábala del Antiguo Testamento, y en especial del Génesis, 
que hicieron los antiguos cabalistas. 

3. Los teólogos de la nueva teología hechos el 
Primum movens de la Iglesia 

La Iglesia está regida por el Espíritu de Dios. Y el Espíritu Santo ha cons¬ 
tituido a los obispos para apacentar la Iglesia de Dios y, de tm modo par¬ 
ticular, al Obispo de Roma, sobre el que ha sido fundada la Igl^ia universal. 
Pero en el cambio, que está operando el Progresismo en la I^esia, no sólo se 

(11) I. Pedro, 5, 2. 






debilita el valor de la razón y el de la revelación, sino que se bqr>A dé los 
teólogos -y de los teólogos de la nueva teología- la pieza angular de la Igle¬ 
sia. Esta tendencia, oscuramente exprpsada, se halla perfectamente significa¬ 
da en un artículo sumamente sugestivó del conocido teólogo M. Chenu, O. P., 
quien revela al mismo tiempo la acción cumplida por los teólogos en Vatica¬ 
no II La tarea teológica no consistiría ya en la aplicación de la inteligen¬ 
cia metafísica al dato revelado para díducir de ahí, de manera perfectamOnte 
homogénea, las conclusiones teológicas, sino que consistiría en algo más ambi¬ 
guo, que ya se había intentado poner en práctica en Vaticano II. Primero, ‘‘una 
orientadón interna de los debates” que; determinaría “el eje exacto” de la ¡pro¬ 
blemática en cada una de las cuestiones, y, a través de este procedimiento me¬ 
todológico, determinaría asimismo la solución de los problemas en un sentido 
dado. Segundo, elaborar una visión d(íl mundo en que se refracte y se intro¬ 
duzca la luz de la fe. Tercero, elaboración de los conceptos y de los voca|}los 
utilizadós para enunciar la palabra de Dios, de forma que al transmitirla í>ue- 
da ser entendida recta y fecundamente, para que encarne hpy, en su veitdad 
hiunana actual, el mensaje evangélico. Cuarto, la introducción en el lenguaje 
de la Iglesia de toda una familia de términos, como socializatio, commú,nio, 
communitas, historia, evolutio, progressio, dinamismo. Finalmente, en estas for¬ 
mas y estos niveles hay que situar el argumento de conveniencia, cuyo nom¬ 
bre traiciona un poco su densidad para la epistemología de la fe, y que es sin 
duda el más apropiado tanto para el |ibjeto de la fe como para la discreción 

del creyente” (13). 

Esta extensión de la teología y de la tarea del teólogo más allá del terre¬ 
no estrictamente teologice no deja de traer consecuencias gravísimas que pue¬ 
den autorizar al teólogo, o al presuntamente tal, a incursionar, en nombré de 
la teología, en campos o bien ajenos a tal saber, o, si no ajenos aportando opi¬ 
niones discutibles y puramente humanas, que nada tienen que ver con esta 
ciencia divina. El problema es tanto más delicado cuando hoy, que nos vefnos 
en un mundo politizado, y politizado por las fuerzas siniestras de la Revolu¬ 
ción, la teología puede creerse con derecho a pronunciarse en favor de la Re¬ 
volución y convertirse en un arma de subversión. El asunto no es meraménte 
hipotético cuando vemos a tantos clérigos que, con la visión de Hegel 0 de 
Marx, han tomado “teológicamente” posición en el mundo de hoy. 

El cardenal John Heenan denuncii el actual desprecio por el magisterio. 
Dice asi (i**); En la teología actual no hay ningún tema tan delicado cómo 
éste. ¿Qué es el magisterio? Hojeen ustedes sus viejos libros de teología dog¬ 
mática (digamos los de 1960) y podrán leer allí que el magisterio ordinário 
es el que garantiza que el fiel aprendera la verdad revelada a través de las 
enseñanzas del Papa y de los obispos { “qui fidelibus oralem veritatem reiiela- 
tam seu Traditionem dispensant , dice un viejo manual popular muy usado du- 


(12) Concüium, N9 21, La teología como ciencia eclesial, pág. 96 y sig. 

(13) Ibid., pág. 106. 

(14) L’Osservatore romano, ed. arg. del 25-6-68. 
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rante los últímos diez año»). Ho>| en día definir el magisterio es un pocx> más 
dífí^. El psmo, por cierto, tierie autoridad, pero ¿quién pued<5 ejercer una 
aut^dad que no resulte debidamente reconocida? El magisterio ordinario del 

S se mlnifiesta en sus encíclicas, alocuciones y cartas. No es ningfim secreto 
los teologos contemporáneos tienen un respeto m^os marcado por una 
ílica que —por ejemplo— por un artículo de '‘Concilium”. 

‘Xa vpz solitaria del Papa, Mi, pues, el magisterio se ha vuelto un tema 
muV arriesgado de tratar, no sólo porque quienes tienen el deber de transmitir 
susídirectiras lo ignorán apipliamente, sino porque quienes poseen la autoridad 
del mismo la ejercen con menos confianza. Es muy difícil que ci obispo o la 
jer4rquia l )cal condenen una teoría, por insólita o frágil que sea. Según recien¬ 
tes ínformj iciones provenientes de Roma, Paulo VI lloró en una audiencia pu¬ 
blica, mier tras hablaba de la des lealtad y la desobediencia de muchos que ha- 
blw y enseñan en nombre de la Iglesia Católica. Es posible que estas infor- 
Di^onesjio sean exactas, pero lo cierto es que el Papa insiste reg^ilarmente 
sób^ los mligros de las innovaciDnes teológicas. Ninguna otra autoridad sigue 
su dempld. Durante el Sínodo d(í los Obispos, un cardenal desta(3Ó que la voz 
del Papa ^ está canvírtiendo en una voz solitaria. Quizás la noción global del 
magisteriorordinario de lá Iglesia está cambiando. Después de la conclusión 
delfconcil LO, es raro que el Episcopado mundial se haga eco de los llamados 
an^ustiosordel Obispo dé Roma. 

"Las palabras «magisterio» y «jerarquía» se han vuelto términcs desagra¬ 
dares. Po: esto, quizá, pocos obispos están dispuestos a arriesgar su populari¬ 
dad ejercía axdo el magisterio. Es cierto que en el pasado el magisterio fue ejer- 
cidf> mudi as veces más para condenar que para guiar. Fuera de Roma, el ma- 
gis^rio se ha vuelto hoy tan seguro de sí mismo que hasta es raro que 
tra^e de íXiiar. Peligrosos escritos contemporáneos sobre el eoumenismo y la 
Eubaristia no conocen ninguna censura episcopal. Distinguidos ecumenistas pa- 
recjieran n) ver ninguna diferencia significativa entre el catoIicisirLO y otras con¬ 
fesiones. J J buscar soluciones para los angustiosos problemas dei lo! matrimo- 
niós mixtc 5 , por ejemplo, afirman que un católico no tiene el derecho ni el de¬ 
ber de savaguardar la fé de sus hijos. Esta doctrina se predica sin ninguna 
protesta {or parte del magisterio”. 

A tnvés de la propaganda progresista, potenciada por los grandes órga¬ 
no^ de la publicidad mundial, se está efectuando una peligrosísima substitu- 
ci(^ del riagisterio, que estaría desplazándose del Papa y de los obispos a los 
teólogos c e la nueva teología. Un artículo de "Goncilium” de cualquier teólogo 
cohteiiñpo] áneo tiene más audiencia, como dice el Cardenal Hermán, que una 
dii[TOtíva iel magisterio iomano. 

El as mto es tanto más grava cuanto ha merecido una advertencia dél San¬ 
to Padre 2n la II Asamblea General del Episcopado latinoamericano, reunido 
en Bogob el 23-8-68, con motivo del Congreso Eucarí^cjo IntemacionaL Dijo 
alH el Paja que 'la fé es la base, la raíz, la fuente, la primera razón de ser de 
la Iglesia, bien lo sabemos. Y saldemos también cómo la fe es insidiada por las 
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corrientes mas subversivas del pensamumto moderno. La desconfianza, ejue in¬ 
cluso en los ambientes católicos se ha difundido acerca de la validez de los 
principios fundamentales de la razón, o sea, de nuestra «philosophia peremtis», 
nos ha desarmado frente a los asaltos no raramente radicales y capciosos, de 
pensadores de moda. El «vacuum» prciducido en nuestras escuelas filosóficas 
por el abandono de la confianza en los grandes maestros del pensamiento <fris- 
tiano es invadido frecuentemente por una superficial y casi servil aceptación 
de filosofías de moda. . . 

Desafortunadamente, también entre nosotros, algunos teólogos no siém- 
pre van por el recto camino. Tenemos gran estima y gran necesidad de la fun¬ 
ción de teologos buenos y animosos; elliDs pueden ser providenciales estudiosos 
y valientes expositores de la fe, si se conservan discípulos inteligentes del rtia- 
gisterio eclesiástico, constituido por Cristo en custodio e intérprete, por obra 
del Espíritu Santo, de su mensaje de verdad eterna. Pero hoy algunos recuilren 
a expresiones doctrinales ambiguas, se arrogan la libertad de enunciar opiifLio- 
nes propias, atribuyéndoles aquella autoridad que ellos mismos, más o menos 
abiertamente, discuten a quien por derecho divino posee carismas tan formi¬ 
dables y tan vigilantemente custodiados, incluso consienten que cada uno en 
la Iglesia piense y crea lo que quisiere, recayendo de ese modo en- el libre exa¬ 
men que ha roto la unidad de la Iglesia misma y confundiendo la legítima li¬ 
bertad de conciencia moral con una mal entendida libertad de pensamiento 
que frecuentemente se equivoca por insuficiente conocimiento de las genuinas 
verdades religiosas''. 


4. El progresismo tiende ¿ debilitar la firme verdad 
de la existencia de Dios 

Si hay una verdad primera y fundamental en la Iglesia Católica es, sin 
duda, la existencia de Dios. Santo Tomás la coloca a la cabeza de su Suma 
Teológica. En efecto, si Dios no existe ct no tengo la seguridad absoluta de su 
existencia, cae todo el edificio de la teología y de la revelación. El progresismo 
debilita sensiblemente verdad tan augusta y fundamental de dos maneras: re¬ 
valorando el ateísmo, y negando eficacia demostrativa a las pruebas de la exis¬ 
tencia de Dios. 

Revalofaciún del ateísmo en el progresismo. La doctrina católica sobre 
el ateísmo traduce inmediatamente lo que revelan las Escrituras. Allí se enséña 
claramente que “el necio dijo en su corazón: no hay Dios" ns) y San Pablo 
enseña abiertamente que ‘desde la creíición del mundo, lo invisible de Diós, 
su eterno poder y su divinidad son conocidos mediante las creaturas. De ma¬ 
nera que son inexcusables' ít6) y entre las condiciones para la salvación, la 
Carta a los Hebreos, coloca dos como necesarias con necesidad de medio, es 
decir que sin ellas es total y absolutamente imposible la salvación: “Que es 

(15) Salmos, 14, 1. 

(16) Rom., 1, 20. 
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i que existe y que es remunerador de 
ce, de toda evidencia, que la palabra 
fcado que hace imposible la salvación, 
velación. Qué pasa subjetivamente en 
iene de salvarse, eso sólo Dios lo Síibe, 
‘‘Poniendo en mi corazón todo <5stc, vi 
1 están en las manos de Dios, y ni sí- 
amor o de odio; todo está encubierto 


X'trina clara de la San ta I^esia Romana. Pero ahora los reó- 
, con Rahner a ía cabeza, enseñan otra doctrina, cuyos funda- 
n ni pueden asignar. En un artículo. En torno a la doctrina 
bre el ateísmo Karl Rahner asienta su doctrina, que cpm- 
lerables teólogos y que podemos resumir en tres proposicio- 
Doncilio modifica la doctrina tradicional, que enseñaba que 
n culpa moral ün ateo adulto que profese el ateísmo. Segun- 
cia hay que admitir k nueva posición y aceptar que puede 
i culpa moral. Tercera, este ateo puede tener fe salvífica 

tión: el Concilio modifica la doctrina tradicional, segíin Ilah- 
n, léanse ¡os números 19-21 de la Constitución “Gaudiüm et 
ere especialmente al ateísmo y que Rahner invoca, v no se 
que justifique la posición^de este teólogo. Al contnirio, se 
a la proposición de Rahner. Porque leemos: “Quienes volun- 
iden apartar de su corazón a Dios y soslayar las cuestiones 
n el dictamen de su conciencia y por tanto no carecen de 
rma que el acto voluntario y deliberado de negación de Dios 
quí nadie tiene derecho a concluir, como lo hace Rahner, que 
io o indeliberado de negación de Dios no sea culpabk. bor¬ 
lada enseña al respecto. No es de buena lógica adjudicar al 
nación por el hecho d(! que el Concilio calle. La responsabili- 
nvoluntario sólo Dios la puede conocer. Se trata de una res- 
ausa, en la que entran mil motivaciones subjetivas que no se 
así en general y que se han de determinar en cada caso con¬ 
definitiva sólo caben ú conocimiento de Dios, “escudriñador 


Cierfo que en la “Lumen Gentiurfi” <22) leemos: “La divina Providencia 
no niega los auxilios necesarios para la salvación a los que sin culpa por su 
parte no llegaroii todavía a un claro conocimiento de Dios y, sin embargo, se 


(17) Hebr., 11, 6. 

(18) £cc/4., 9, 1. 

(19) ConciJium, Ni 23. 

(20) Ibid., pág. 38C 

(21) Salm(?, 7, 10. 

(22) Núm. 16. 




esfuerzan ayudados por la gracia divina, e 
pronto, aquí se^ refiere “a los que sin culpa 
un claro conocimiento de Dios''. Quien no 
no es necesariamente ateo. Por esto no n 
que asigna Rahner a este párrafo incluyend 
Además, de este oscurecimiento de la ide; 
duda de culpa personal a los que la sufreij 
te, deberá descargarse en los responsables 
su cultura trabajan para oscurecer y no p 

La culpa en este caso se diluye en 
ese estado social que determina la existen 
ner en funcionamiento el propio discurso 
del Vaticano II no aclara si se trata de se 
antes de su muerte en teístas explícitos 
probable, no habría dificultad especial. Poiji 
permanentes, habría una nueva dificultad 
vida recta. Si ésta es ya difícil para un c 
yente que no tendría la posibilidad de pedi: 
existencia no admite. 

Segunda cuestión: que puede existir 
mente no puede haber ateos sin culpa m 
que son inexcusables y el Salmo dice que 
gación de portarse como hombre y no conr 
ateos sin culpa sería menester que el cono 
fícil de adquirir y cpie no fuera una cosa 
bre. Y ambas hipótesis no son ciertas. El 
Dios, mediante un sencillo razonamiento 
de la razón especulativa. Al ver el espect 
movido a afirmar la existencia del Creadi 
seguro. Sin duda que la demostración cié 
cinco vías de Santo Tomás no están al alca 
trativa y concluyente se impone a todo aq 
vertida. Hoy, es cierto, puede existir en 
gencia que incapacita para el razonamienti 
tivamente hay culpa en la perversión de la 
concreto la responsabilidad subjetiva de 
medirla. 

Tercera cuestión: que un ateo puedíji 
excluye terminantemente que un ateo pu 
lia. No puedo tener fe teologal si no ace 
trario, afirma que, basándose en la doctrj 
demos empezar afirmando: sí [puede sal\[, 
de conciencia se dé al menos un conocimi 


est: 


(23) Ibid., pág. 383. 

(24) Romanos, 1, 20. 


¡n conseguir una vida recta". Por de 
por su parte no llegaron todavía a 
tiene un claro conocimiento de Dios, 
os parece correcta la interpretación 
o con toda seguridad a los ateos 
a de Dios habrá que disculpar sin 
, pero esta culpa, que siempre exis- 
de las sociedades modernas que con 
ara esclarecer la existencia de Dios, 
la sociedad y en los responsables de 
2ia de personas que no atinan a po^ 
c[ue fácilmente lleva a Dios. El texto 
riiateos precarios que se convertirían 
jaorque en este caso, que es el más 
que en ca.so de tratarse de semiateos 
que sería la de la práctica de una 
reyente, tanto más para un no ere* 
ir el arrepentimiento a un Dios cux a 


un ateo sin culpa moral. Objetiva- 
oral, porque San Pablo enseña ^ 24 ) 
son necios, y el hombre tiene obli* 
o estúpido. Para que pudiera haber 
cimiento de Dios fuera una cosa di* 
indispensable y obligatoria al hom^ 
^ombre puede fácilmente conocer a 
fundado en los primeros principios 
áculo espléndido de la Creación está 
pr. Hay un razonamiento sencillo y 
j^tífica que pueden proporcionar laS 
nce de todos, pero la ilación demos* 
luel que no ténga la inteligencia per* 
muchos esta perversión de la íntelih 
|o metafísico más sencillo. Pero ohje^ 
inteligencia. Como sea en cada caso 
a culpa no está en el poder humano 


od 


salvarse. La ‘'Carta a los Hebreos^’ 
a salvarse y la razón es muy senci- 
^to a Dios. Karl Rahner, por el con- 
na de la epístola a los Hebreos pq- 
arse], con tal que en este contenida 
énto implícito de Dios y además qué 
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este «contenido» sea afirmado en un acto libre, elevado por la gracia según el 
modo de la fe” Pero la Carta a los Hebreos habla de un conocimiento 
explícito de Dios. Además, ¿qué es este conocimiento implícito? ¿Qué conte¬ 
nido de conciencia puede contener a Dios y exigirle que se explicUe? Si no se 
explícita, es señal de que hay una perversión de la inteligencia, la cual no 
puede dejar de ser objetivamente culpable. 

Karl Rahner en toda esta cuestión habla de una “experiencia trascenden¬ 
tal”, o sea de una experiencia de la apertura ilimitada del espíritu hacia el ser 
absoluto, ya que todo conocimiento —en el plano subjetivo— es un conocimien¬ 
to real de Dios, aunque implícito, es-decir, no necesariamente objetivado y 
concreto” (^6) 

Pero, en primer lugar, ¿qué es esto de experiencia trascendental de Dios? 
Si es experiencia, es un conocimiento inmediato. Pero de Dios, como lo ha de¬ 
mostrado Santo Tomás en forma definitiva, no podemos tener conocimiento 
a priori ni inmediato. Sólo hay un medio para conocer a Dios y es por razona¬ 
miento a través de las cosas sensibles. Si es por razonamiento es necesariamen¬ 
te mediato. Luego no puede haber experiencia ya que supone un conocimiento 
inmediato. 

Que todo conocimiento implique una apertura del espíritu al absoluto, no 
tenemos dificultad en admitirlo; pero ello no autoriza a afirmar que esta aper¬ 
tura sea conocida directamente en cada uno de los actos cognoscitivos y que 
por lo mismo Dios sea conocido en todo conocimiento. No hay otro medio de 
conocer a Dos que por el análisis metafísico de toda realidad mundana, incluso 
de todo conocimiento humano, y ello, por lo mismo a través de un razona¬ 
miento que indague la última instancia de toda realidad finita. La tesis de 
Karl Rahrier tiene sabor a ontologismo porque en ella estaría implícita la afir¬ 
mación de que en todo conocimiento habría un conocimiento inmediato de 
Dios. ■ 

Otra afirmación que hace Rahner, enteramente antojadiza, es que se da 
la posibilidad de una apertura transcendental a Dios; pero que en el plano ob¬ 
jetivo, es interpretada falsamente, o de un modo no totalmente recto, y dentro 
de un ateísmo categoríal (^7) Esto es repetir de otra manera lo anterior, es de¬ 
cir, lo de una experiencia transcendental de Dios que se ignoraría a sí mismo y 
que no podría traducirse en términos categoriales. No hay, como hemos dicho, 
tal experiencia transcendental de Dios, porque entonces habría un conocimiento 
inmediato de Dios que sería una evidencia. El espíritu humano en todo cono¬ 
cimiento podrá estar ontológicamente abierto a Dios; pero esta relación de 
apertura ontológica a Dios no puede ser conocida sino por un razonamiento, 
es decir por un conocimiento mediato. Luejgo no hay tal experiencia transcen¬ 
dental de Dios, como afirma gratuitamente Rahner. Y en el caso, al no ser co¬ 
nocida en términos categoriales, no es de ningún modo conocida, ya que todo 

(25) Concilium, Rahner, pág. 388. 

(26) Ibid., pág. 389. 

(27) Ibid., pág. 392. 
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conocimiento humano ha de expresarse categorialmente, aunque se expresfe en 
virtud de la evidencia de un razonamiimto, fundado en los primeros principios 
del ^r y de la razón, y con valor para el mundo supracategorial o transcenden¬ 
tal. Rahner que afirma lo de la apertuia del espíritu a Dios, lo de la experien¬ 
cia rtaiwc^dental de Dios, que no se traduciría en términos categoriales no 
puede fundar psicológicamente la posilailidad de esta apertura. Su afirmaéión 
es totalmente antojadiza y arbitraria, basada en presupuestos idealistas. 

Las pruebas de k existencia de Dios. La entrada que se ha dado entre 
los católicos a los sistemas existencialisi:as, historicistas, dialecticistas evolucio¬ 
nistas y otros llevan a poner en cuestión una filosofía fundada en los primferos 
principios de la metafísica. Vimos antei iormente (2») que el único camino para 
1 egar a Dios es el de la razón, y el de la razón metafíkica, y que a ésta nó se 
llega sino a través de la evidencia y certeza de los primeros principie» dd ser 
InquiriCTdo por la causa del ser llegamos a un Ser por sí mismo subsistente 
causa de todo ser. Aquí radica la exposición científica de la demostración ra¬ 
cional de la existencia de Dios reclamada por el Concilio Vaticano I. “La fnis- 
ma Santa Madre Iglesia sostiene y ens(íña que Dios, principio y fin de todas 
las cosas, ciertamente puede ser conocido por la luz natural de la razón hu¬ 
mana” (29), Y aquí el Concilio apela a la palabra del Apóstol: “porque désde 
la creación del mundo, lo invisible de IDios. . . es conocido mediante las ctea- 

turas"'(30) 

La demostración racional de la existencia de Dios plantea la cuestión del 
valor de las cinco vías de Santo Tomás, en su famoso texto I, 2, 3 de la Suma 
Teológica. De algún modo toda la esc:uela tomista está en esa tarea, désde 
Cayetano, que se planteaba la cuestión de qué prueban realmente las vías, 
hasta Garrigou-Lagrange, que la desarrolla y completa. 

Pero actualmente, además de ejerejitar sobre los argumentos de Santo ÍTo- 
más los instrumentos de la crítica histórica y doctrinal (especialmente un es¬ 
tudio de las fuentes diversas que confluyen en la elaboración del Angélico) 
se cnban los argumentos según las exigencias de las ciencias positivas v de la 
nlosoíia marcada por la crisis kantiana 

Importa mucho determinar qué pueden decirle al hombre del siglo XX 
as amosas oiae. En realidad este problema está enmarcado en uno mayor: 
¿que acceso puede tener el pensamiento contemporáneo, desposeído de üna 
sana metafísica y ahogado en la inmanencia, al abigarrado mundo de los ebn- 
ceptos y realidades de la síntesis tomista? 

Hay dentro del campo católico dc« acHtudes o líneas de interpretación 
bien diversas frente a la “prueba de Dios” de Santo Tomás. Una que le con¬ 
fiere un valor riguroso, destacando el nivel de profundidad metafísica en 4ue 
^ desarrollan las vías, nivel en que son estrictamente científicas y probatorias. 
Otra línea diluye este valor y las consic era no ya “pruebas” sino simplemente 


(28) Capítulo VI del presente libro. 

(29) Denz, ed. 31, n9 1.785. 

(30) Rom., 1, 20. 
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í31> L'uonio í' il riscHio di Dio. 

02) La preuve de Dk^ et lea cine voic^, Cathedra Sancti Thomae, 1 vol. de 232 págs., Roma, 
Universidad de Luirán, 1966. 

(33) Oio.s oculto, Desejée de Brouwer, cclección N^eritas et Justitia, 1965. 

(34) Ateísmo >’ rvlir.ióii, Tcolouut, I. \1, lO 12, 1^68, págs. 75-122. 
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tente. La ra^n no llega sino al fenóm«mo y al mundo de la apariencia. Existe 
una imposibilidad radical de la mente humana para llegar a Dios. Esta imposi¬ 
bilidad se funda en que la mente humana está distorsionada y por ello es 
radicalmente incapaz de alcanzar el ot.jeto natural de la razón, que es el ser. 

Los teólogos, que de un modo u otro aceptan el planteo moderno, caen 
Igualmente en el agnosticismo que caracteriza a todo el pensamiento modertio, 
y vense obligados, si fueran consecuentes, a poner en cuestión los primeros 
principios y aun, el de no contradicción. Al negar la existencia de Dios, y en 
consecuencia, la validez de los primeros principios, se ha de afirmar qué el 
mundo es, en última instancia, divino y que la realidad fluyente no es $ino 
ap^iencia y maya. Por aquí se cae en las gnosis cabalísticas, que no son sino 
variantes de la gnosis brahamánica que: enseña que todo es brahmán, lo divi- 

y Que el mundo no es sino maya o apariencia. 

5. Algunos teólogos nuevos ponen en cuestión el misterio 
de la Santísima Trinidad y el de la Encarnación 

Leemos, en efecto, en la página 249 del número tres, correspondiente al 
año 1966, de la revista “Tijdschift voor theologie”: “La Presencia saludable de 
Dios en el hombre Jesucristo. Diálogo sobre el misterio de Cristo. El artícülo 
que sigue reúne tres contribuciones; el punto de partida y el objeto de ^ste 
diálogo se encuentran en el estudio del P. A. Hulsbosch, sobre el cual los otros 
dos autores dejan curso libre a sus reflixiones. Fiel a la intención fundamén- 
tal de la confesión de fe eclesial, Hulsbosch no quiere dejar de hacer la crítica 
—en el sentido constructivo de la palabra— de la simple formulación, “Dos na¬ 
turaleza en una sola persona”. Estima que la unicidad excepcional’ del hom¬ 
bre Jesús puede entenderse suficientemente cuando se la comprende como úna 
^acia, concebida y asimilada a una creación. De esta suerte “la unidad hipús- 
tática” le parece ser una superestructm a conceptual sobre el dato de fe, Su¬ 
perestructura que fue quizás necesaria en otro tiempo, pero que está vacía de 
sentido para nosotros. E. Schillebeckx estima que la "unidad hipostática” es 
una implicación ineluctable de la manera nueva absolutamente única de como 
Jesús es hombre, pero crítica la representación sin matices de “dos partos” en 
Cristo. El P. Schoonenberg crítica sobre todo la idea de lo que se llama la 
preexistencia de las personas divinas y sí; pregunta si, cuando se abandona eSta 
idea queda todavía lugar para admitir una hipóstasis divina en Cristo, para 
ser fiel a su importancia única para nuestra salvación, 

“Ehidar de la intención ortodoxa de semejante fe que reflexiona sería no 
sólo faltar a la caridad sino igualmente dar prueba de una perspectiva estre¬ 
cha. Estos estudios tratan lealmente de renovar la predicación del misterio de 
Cristo, al que quieren conferir un sentido existencial. Además, la publicación 
de un diálogo de este género en una revista científica parece perfectameitite 
justificada. Y esto principalmente porque el pueblo de la Iglesia holandesa 
(católica y reformada), se lo quiera o no, se plantea el problema de Jesús. 
Esta problemática ha llegado al público, o mejor dicho, ha surgido en el pú- 





bhco. Además, duerer tener al público apartado de la reflexión de est¿ pn 
ma es querer hicer la política del avestruz. En cuanto a rechazar el taobl 
oponiéndole la artillería pesada de las fórmulas dogmáticas no interrireti 
« ^plemente confesar su impotencia kerygmática y es, al fin de cuentas 
intiel a Cristo vivo. Por lo deniás, la mejor censura es la camión públics 
a ocurrencia ci(|ntífica) que, en un diálogo constantemente preocupado di 
ügarse con la pálabra de Dios, se da ]?rogresivamente cuenta en donde sa 
^entra exactamente el momento^ ligazón. El sentido más profundo de in 
OI po finalmenle otra cosa que la voluntad de ligamos 03 

palabra de Dios ; y este sentido último se realiza precisamente por la jooti* 
oe la gracia qu ^ Dios nos da en Crislo”. “Los autores”. t 

Hasta aqui, “Tijdschift vcor Theologie”. 

¿Qué pehsajr, objetivamente, de la formulación del dogma trinitario y 
tológico en la contribución de estos autores? A. Hulsbosch pone en cuest 
nada menos qué la divinidad de Cristo. Afirma en efecto que la unicsidad 
cepcional del hcmbre Jesús puede entenderse como una “gracia caeada". Y 
ra remachar el íjsunto, habla de que la “unidad hípostática” no es sino úna 
perestmctura conceptual que ijo tiene ningún sentido para nosotros. En ( 
secuencia con l^s palabras de Hulsbosch que reflejan la inteligencia del ( 
ma cnstológiTO el hombre Jesús no tendría la gracia increada de la uiióc 
decu, no sena persona divina del Hijo en la cual subsistiría esa humani 
de Jesús. No se|ria por tanto E^ios. 

.n fonnlladón de E. S.3hilIebeBckx no habría dos nacimientos L C 

to. el uno etern. , por la generación del Padre, el otro temporal, en el sene 
Mana. Isio habr|a, en consecuencia, dos naturalezas unidas en la unión hij 
tática de una ú^ica persona. ' 

En la formi ilación de Schoonenbei g, al no existir una preexistencia ds 
personas divinasl al misterio cristológico se pondría en cuestión el misiterio 
la i nnidad y e mismo de la encamacíión. 

Y no se diga que aquí no se tocaría el contenido de los misterios sinci 
sólo su formulac lón. Porque las fórmu as dogmáticas no son sino la ejcprei 
de ese TOntenidb y no pueden alterarse sustancialmente sin que se aItea-( 
intelección de esos divinos misterios. Porque es claro que con fórmúlas 
contradicen los nisterios, y tal es el caso que aquí denunciamos en estos i 
logos, no se puíjde afirmar estcis mismos misterios. 

Una palabr^ todavía con lespecto a la posición sostenida por E. Sdi 
beeckx en el arijículo de referencia. En la pág. 275 escribe: “Yo me adli 
ciento por dente a la «nueva» aproximación del misterio de Cristo que pi’< 
niza Hulsbosch Pero como Hulsbosch, según hemos visto niega precísame 
la unión hípostática, Schillebeeckx en (jonseouencia también debe negarla. 

Y en la pájtina 276 escribí! el mismo SchiHebeeckx; “Desde 1953 ms 
opuesto siempre a la formulación «Cristo es Dios y hombre», y también j 
expresión descoijcertante «él hcmbre Jesús es Dios»”. En nota, adviJte: 
hacer esto, yo e^aba en buena compañía. Thomas mismo dice: «Pol oo 
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guíente la proposición. Cristo, en tanto hombre, tiene la gracia de unión es 

verdadera, pero la proposición Cristo, en cuanto hombre, es Dios, no es veída- 
aera» . 

^ Y® cómo se pueda afirmar la unión hipostátíca sí no se acepta la 

órmula Cristo es Dios y hombre”. Poj-que la unidad de hipóstasis se verifica 
precisamente porque el Verbo, el mismí simo Verbo, la hipóstasis de la Segupda 
Persona, con la divina naturaleza, asumió la humana naturaleza De aquí que 
haya que a^tar también la fórmula: “El hombre Jesús es Dios, porque la 
natural^a humana es atribuida a la persona del Verbo, que es Dios. No co¬ 
rresponde, en cambio, decir “Cristo, en cuanto hombre, es Dios”, porque allí 

se expr^a precisamente la humanidad de Cristo y ésta, al ser creada, no pue- 
de ser Dios. ■ 


6 . No faltan teólogos que pongan en duda 

la existencia de Satán 

La ambigüedad en la exposición de la doctrina es hoy una táctica que 
us^ los nuevos teólogos que debían ser firmes en la exposición y defensa de 
la fe. Pero más que la ambigüedad, es peligrosa la duda, y ésta se usa tam¬ 
bién para hablar de los ángeles y del Príncipe de los ángeles malos, Safán. 
Asi, en la revista de los dominicos franceses. Lamiere et Vie, ChritrioT. I¡>u- 
quoc, O. P., publica un artículo (35) con el sugestivo título de Satán, ¿símbolo 
O T^idad?, donde se consignan párrafos como éste: “No es la mentalidad d^- 
tifica la que requiere la desaparición da Satán; es la seriedad de la fe. Se ha 
creído en otro tiempo que el combate a istiano se desarrollaba entre las Poten¬ 
cias supraterrestres; se sabe hoy que este combate es vano. El mal es produdo 
nuesto, y se trata de hacerlo retroceder en nuestro mimdo y por nosotros iñis- 
mos . Y más adelante: “En la situación actual, diremos, la teología no podría 
respímder ron plena certeza que la Re^^elación afirma, con toda la autoridad 
que le confiere la palabra de Dios, la existencia de Satán. Hay que decir con 
no menos vigor que el teólogo no sabría sostener la no existencia perstMial de 
Satan por segura ... Y añade: “Por dcsilusíonadora que es la i'ínioa íes- 
puesta honesta en la situación actual”. 

Sm ernbargo, no hay verdad tan firmemente explicitada en los Sagrados 
Libros, en las Cartas del Apóstol San Pablo y en los Evangelios mismos. Si se 
pone en duda verdad tan firme, invocando la mitologización, también habrá 
que invocarla para poner en duda la misma existencia del Señor Jesucristo. 

7 . Se niega el pecado original originante 

La cuestión del pecado original en la cultura moderna es de las más difí¬ 
ciles de inantener. Sobre todo, pero no úrucamente, por la tesis evolutiva y 
de evolucionismo total que se ha impuesto de modo irracional pero que, fde 


(35) Mayo-agosto 1966. 
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(bs, se oponían a dicha hipótesis, 
ya la Humani Generis en 195Ci h 
1 peligro de dar por aceptados 
ríe de trabajos en las príncipate¿ fi 
i!iltímos años que ponen en cuesti(^ 
riiegan. A propósito de esto nos refi 
fnale in prospettiva evoluzicmistic(i¡ 
S. J., aparecido en Gregorian 
.(^ndet, S. J., Le Peché Originel da 
>. y a El Poder del Pecado de 


en estejs estudios al problema de ‘ com 
ienismo” consiste en identificar 
del mundo”, es decir, con el o 
res (^). Esta solución se busca 


.cilii 


primer hombre, proveni«ite por evoluciSn de las 
¿on los dones sobrenaturales y naturales al llegar 
los habría perdido al pecar, cayendo en el qstado 
esos dones. 
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armonizar la fe en el dogma del pee 
do que es patrimonio común de la 

Es evidente que tal propósito 
miento de interpretación de las fuent^ 
de Génesis 2-3, Romanos 5, 12-21 
original. La coincidencia entre los e: 
der que Gén, 2-3 explica la entrada 
do, revelando la realidad de una res 
causa del perjuicio que sufre la hum 
original, unicidad de la pareja peca 
mensaje del Génesis El texto de 
visiblemente diciendo que allí se qr 
Cristo que abarca a todos los hombre; 
no se afirma con la misma intensida 
y que San Pablo nada nos dice acer 
cado y la muerte a los otros hombre^ 
cluir que Rom., 5, 12-21 exija que t 
Adán sean descendientes de él por 
pecto al Decreto de Trento, se dic^ 
quiere afirmar categóricamente que 
poder imitar el pecado de Adán, nc^ 
a la afirmación de que es necesaria 
traer el pecado original originante'' 

La hipótesis propuesta se difer 
orígenes del hombre, principalmente 
original, ya que en esta hipótesis no 
un estado de gracia, inmortalidad e 

Es claro que los nuevos teólogos 
originante. Ya no sería cierta la ensef 
como por un hombre entró el pecad(3 
y así la muerte pasó a todos los ho 
cado no habría entrado por un solo 
habrían pasado a todos los hombre^ 
como enseñaban los pelagianos. 
descendientes tan sólo por el mal ej 
afirme categóricamente: Si quis 
et propagatione (Si alguno afirma 
el origen y la propagación). Y el c 
ción de Adán le perjudicó a él sol(^ 

(41) Ibid., pág. 218. 

(42) Ibid.. pág. 219. 

(43) Ibid., pág. 219. 

(44) . Ibid,, pág. 220. 


¿do original con la nueva visión del mun- 
cultura contemporánea” 

ha de traer como consecuencia el ablandá¬ 
is teológicas del pecado original, a paber, 
del Decreto de Trento sobre el ideado 
íxégetas se realiza sobre la base de defen- 
del mal (sobre todo el moral) en el mun- 
;istencia pecaminosa a la voluntad divina, 
anidad. Todo lo demás (estado de justicia 
llora, etc.) no pertenece formalmehte al 
San Pablo de Rom., 5, 12-21 se atejnpera 
iere hacer resaltar la salvación del único 
js y que la existencia y el influjo de Adán 
id que la existencia y el influjo de Cristo 
ca del modo como Adán transmite el pe- 
s. Que, en consecuencia, no se puedb con¬ 
todos los pecadores por la transgresión de 
generación física Finalmente c0n ros¬ 
que ^‘mientras es cierto que el Cóncilio 
todos tienen el pecado original antes de 
es cierto que se dé la misma valoración 
la descendencia física de Adán pata con- 

( 44 )^ 

^ncia de la descripción tradicional de los 
en la concepción del estado de inicia 
se admite que el hombre haya vivido en 
integridad 

en realidad destruyen el pecado Original 
íanza terminante del Apóstol: "Asg pues, 
en el mundo, y por el pecado la ipuerte, 
robres, por cuanto habían pecado”. El pe- 
hombre. Tampoco el pecado y la muerte 
. A lo sumo, habría pasado en imitación 
dán habría tenido influencia solare sus 
j^mplo. De aquí, que el Decreto de Trento 
Adae peccatum, quod origine uníim est 
que este pecado de Adán, que es úno por 
^non 2: Si alguno afirma que la prévarica- 
y no a su descendencia.. . 
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pecado original: 
la genuina doctrjj 
nos autores modlm 
demostrado, del 
de donde se hal 


(46) H. Gaudel, en 
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2-3 hay que decir que aunque 

J cial que siempre han de quedai' 
no ha de impedir que el núcl( 
se puedan desprender las concl| 


ida 


canto de júbilo al progreso 
de nuestros primeros padres 

creada para vivir en la inoceijw 
^mortalidad del cuerpo. 

[;ilo misterioso, en el que la re^ 
ionio, ha querido por una falta 
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te al hombre. Su Providencia cóntíni 
:ta; le da coraje para nuevas lu< 
jiente y su posteridad, 

de la transmisiíSn de la culpaibilidad 
e no aparece como fuente de ^ado 
iado, de una ruina en la cual foastra 
páginas siguientes, a la luz del <IJal- 
los la solidaridad con Adán, fu¿ite de 


ipretando autorizadamente la Esúrit 
al se transmite con la gener^ióp 
para el pecado original originé 
pecado original originante. Y 
el decreto del pecado original 
conocían el monogenismo, sino cpi 
n el Papa, bajo la asistencia del 
cia en la fe. 


o con palabras memorables todos los ihteh 
ivirtuar , la doctrina tradicional del pee 
va en el Concilio de Trento. Dijo Pi 
^rticiparites del Simposio sobre el misti 
r tanto que os ha de parecer inconcilial 
Explicación que del pecado original 
partiendo del presupuesto, que no 
egan más o menos claramente que el 
los malps a la humanidad, sea sobre llodE 
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desobediencia de Adán, “primer honh 
al comienzo de la historia. Por consecu 
con las enseñanzas de la Sagrada 
Magisterio de la Iglesia, según el cr 
transmitido a todos sus descendientes 
gación”. 


8. Se construye una h 
de la Pers¿\ 


tfiagen demasiado humana 
na de Cristo 


En teología como en filosofía to^ 
que no se pueda debilitar una parte 
mentó. No se puede tocar el pecado 
ción. Tras el debilitamiento de la noc_ 
mismo la de la personalidad de Cristi 

Los misterios de la infancia de 
^ chos de sus representantes más public 
peligroso, como señalábamos anteriorm 
historicidad de los misterios de la infan 
y hasta puramente negativa. Ugo Emi 
ñero del midrash con que la escuela 
infancia del Salvador, narrados por 
los de sus respectivos Evangelios, no 
mito con que, en el siglo pasado, Str¿ 
vida de Jesús. 

De acuerdo a esta escuela serían 

1. El anuncio del nacimiento de 
Dufour, de acuerdo a los cinco momen 
turbación del protagonista, mensaje, du' 

2. Los sueños de San José se in 
de Moisés (4^). 

3. La narración de las persecuci 
drashim relativos a la infancia de Moisi 
taño, en la Crónica de Moisés y en el 

4. La aparición de la estrella im 
de describir (5i) 


do está perfectamente unido, de suerte 
sin que las otras y el todo sufran dietri- 
í:in que sufra la redención y la encáma- 
ión de pecado original debía venir asi- 


( 47 ) II vangelo dell’infanzia é veritá o mito?, 

( 48 ) Annonce á Joseph, en Etudes d’Evangile, 

(49) L. Dubidre, La révélation par songe dans 
Bruxelles, 1955, pág. 665. 

(50) R. Bloch, Quelques aspccts de la figure de 
París, pág. 95. 

(51) X. Muñoz Iglesias, El género literario del 
Bíblicos, 1958, págs. 264-268. 


ibre”, figura de aquel futuro, cometida 
encía, tales explicaciones no concu0rdan 
Jcritura, de la Sagrada Tradición y del 
al el pecado del primer hombre se ha 
no por vía de imitación sino de propa- 


:o. 


]^sús. La exégesis catóhca, que en mu- 
atados ha emprendido un camino inuy 
lente, se muestra particularmente en la 
icia del Salvador, sumamente mezquina 
io Lattanzi ha mostrado <^'7) que el gé- 
midráshica cataloga los misterios de la 
jteo y Lucas en los dos primeros capítu- 
ps sino la resurrección del concepto de 
Luss calificó el carácter histórico de la 

de indudable contenido midráshico: 
Jesús, que estaría calcado, según Loón- 
tos deteste tipo de anuncios: aparición, 
ida, signo y nombre 

jspiran en el midrashim del nacimiento 

iones de Herodes se parece a los mi- 
¡és, recogidos en el Targum Jerosolimi- 
Hiddrash Rabbath 

lita algunos midrashim que no es el caso 


Jlenovatio, I, 1968, pág. 9. 

París, 1965, pág. 77. 

’Evangile de Saint Matthieu, en Melanges, Levy, 
Moise dans la tradition rabbinique, Cahiers Sion, 
^vongelio de la infancia en San Mateo, Estudios 
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5. La hu|da a Egipto ti^e su ^odelo en un mídrash <52) en cijial 

para huir de las persecucioneá 


Egipto 


dice que Jacob ¡ se refugió en 
báh (53). 

6. La ha:btombe de los inocent 
persecuciones c e Labán contra Jacob 

En Lucas, serían de contenido 


Tú: 


1. Los dds anuncios del 

2. La visitación está mo<ielada 
que va de la casa de Obededoii hacia 
a los tres meses de permanencia <57). 

3. El cántico de Isabel 
especial las de Jíudith (13,18) 


lidráshico: 

Inacimíénto de Juan y del Señor (53). 
¿obre el recorrido del Arca de ' 
Jerusalén <5^) y también en lo 


respectivamente 


4. Los cánticos del Beneí^ictus y del Magníficat no fueron pronimcliados 

Virgen <5^). 

5. El nacjjmiento de Jes4s es un midrash al texto profético de 

un acontecimiento sobre Iti ba¿i 

ito<«>). 


(52) 

(53) 

(54) 

(55) 

(56) 

(57) 

(58) 

(59) 

(60) 
(61)' 
(62) 


1 


Deut„ 26, 5-1 
D. Daubc, r| 

D. Daube, ai 
X. Muñoz 
329-382. 

2 Sam,, 6 , 
René Laureo^ 
René Lauren(i 
J. R. Forrestti 
págs. 205-24^1 
René Laureni 
F. Ncirynck, 

E. Burrows, 


^ppsi 


(4, 7-5, 5) con el que Lucas describí 
texto profético ín función de su pro] 

El anu icio a los pastóos entij; 
crítos en sus n omentos (^D , 

7. El encuentro con la profetisa 
Cábala (dada h advertencia al núme 

Y esto autc riza a Ugo Lattanzi a 
res ‘‘todo el Ev angelio de la in 

La infancia i de Jesús no temdría 
y la vida públic i del Señor no hay dif^ 
hist<irico tampoco lO tiene ésta 
como enseñaran ya, hace años 


ps se relaciona con los midrashi^n las 

(54)^ 


repite 

(58). 


las bendiciones paleotestament^rias, en 


y Renán, Esto es lo que dice, 
parte, el J. J. Séhierse, S. |., qjie tiené el mérito raro de hablar con 


fie Earliest Structurí^ of the 
. cit. 

lesías, El Evangelicé de la i\ 


pn, Structure et 
in, obra citada» 

1, Oíd Testament 


Tk 


Pél 


i^, obra citada, págs. 86-88], 
L*évangile de Noel, París, 
\The Cospel of tkel ínfancy, 


Y la 
Strausls 


inp 


éologie 
gs. 81-8^ 
Éackgroui 


ahyi 

que 


ja dentro del género de los anunpio^ des- 

Ana es un midrash que es cqmq una 
:^o de los años de Ana) 

concluir que en la mente de estos huto- 
ancia i|io es otra cosa que midrash haggiqico” 


^alor histórico. Y como entre la 
xencia esencial, si aquella no tiéi 
vida de Jesús es novela, fábula 


pospels, New Test. Studies, 5, 1959, p: 
anda en San Lucas, Est. Bíblicos, 16, 
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ne 
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1 

1957, 


de 


hd 


Luc., 1-2, París, 1957, pág. 79, 
of the Magníficat, Maríanical Studies 


1960, págs. 42-45. 
Londres, 1940, pág. 42. 
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idad. 


74-187. 

págs. 


12 (1961), 


278 








Dice en efecto: Aquel que leyese los testimonios con el objeto de satisfacer 
su sed de saber histórico sea con la pésima intención de seguir exactamente 
la vida terrena de Mana de describimos su pensamiento, impresiones y senti- 
miratos, habría equivocado el camino. La relación que tenemos con María no 
es diversa de aquella que se tiene con el Jesús histórico y con el Cristo de la 
fe; tainbién Mana entra en el proceso pneumático de formación que junta¬ 
mente ha interesado la fracción de Jesús y que nos deja poco margen en re¬ 
lación con la historicidad de los hechos”, Y prosigue el P. Schierse: “El Jesús 
históri^ se ha transformado en el Cristo de la Fe. esto es, para usar los tér- 
mmos del Símbolo apostólico: «Jesús» Cristo, nacido de María Virgen etc.... 
ha resucitado de entre los muertos al tercer día, ha subido a los cielos donde 
se sienta a la derecha de Dios Padre omnipotente. Los evangelios anuncian 
a este viviente Señor Jesús, que continúa operando en la Iglesia, como Salva¬ 
dor y Maestro, aun en la historia de la infancia. Su teatro por tanto no son 
en primera linea Nazaret, Belén o Jerusalén, sino la Iglesia. En la Iglesia se 
verifica la animciación del ángel; allí nace Cristo, allí es presentado d Padre 
allí de^ ser buscado y encontrado. La calidad histórica de las vidas de Tesúí 
y de Mana se transforma en símbolo del cielo y de la tierra, del espacio sin 
limites de la Iglesia, en la cual los acontecimientos del pasado se hacen pre¬ 
sentes y perpetúan como misterios de salvación” (63) ^ 

El evangelio de la infancia, en consecuencia, no es complejo de narracio¬ 
nes históricas, sino de misterios de fe. u j c larracio 

Sm embargo por más afirmaciones que hagan estos sabios de las Escritu- 
ras que conocen los secretos recónditos de cómo se han confeccionado los Sa¬ 
grados Libros y de como han llegado hasta nosotros, lo prudente es hacer caso 
al mismo evangelista Lucas, quien, en el prólogo de su Evangelio, nos dice 
con s^cillez y con verdad cómo se ha documentado para refeiimos esTos hí 
chos historíeos: Puesto que muchos han intentado escribir la historia de lo 
uce ido entre nosotros, según nos ha sido transmitido por los que desde el 
principio, fueron testigos oculares y ministros de la pal5>ra, me ha pSSdo 
^bien a mi, después de informarme exactamente de todo desde Iot oríge¬ 
nes escribirte ordenadamente, óptimo Teófilo, para que conozcas la firm£a 
de la doctrina que has recibido” («). ^ ^as la rirmeza 

La imagen de Cristo en la teología contemporánea. Si la exégesis no nos 

teowf para un Cristo de h fe y no de la historia toda la 

teología queda constmida sobre una base frágü, que no nos puede proporcio- 

Síli inquebrantable de la razón y de la palabra de Dios. Pcto los 

dívin^”*’ rmenores,>se van a encargar por su cuenta de debilitar la 

Pió anti^hi''^?’ tradicional. Mons. Antonio 

los intiní ^ exi Dimnitas («5) un artículo notable en que da cuenta de 
intentos de los teologos contemporáneos por crear una “nueva imagen de 

(63) WeihnachtHche Christusverkündigung. Bibel und Leben 1 (1960), págs 221-222 

(64) Lucas, 1, 1. 

(65) Enero 1968. 
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Cristo”, en hue Este a]i>are|u:a má^ humano y menos divino que 4^ d4 la teo¬ 
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le en cuestión y se presenta como car0ni 
de Nicea, Efeso y Calcedonia. Quizás 
iljora, a estos excesos de la exégesis prot 


la “Cristología 
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postática re [jurriendo a la 
rígida hege nonía en el or^ 
tología de o bajo”, que p 
afirmación ie su mesianidé 
mana de la i afirmaciones 


De aquí que haya toda una 
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( 66 ) 

(67) 

( 68 ) 

(69) 

(70) 

(71) 


Ibid., pág. 152. 

V. Culunann, Christolouie 
J. Dupant, Essais sur la 
Cerfaux, Le Christ 
er, Zum Christmbil 
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OríUxni 
Ibid., pig. 117. 
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lembargo que los dato^ bíblicos no son favorables a 
deza” ni a la idea de 
e su función 
diada entonce: 

^teriología, hací< 
jentor” poniendo 


Lpdo 


Í un Hijo de Dios expresable de 
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Carlos Rahner, en Problemas 


du Nouveau Testamenta París, 1960, pág. 230. 
^kristolofiie de Saint Jean, Bruges, 1951, pág. 7. 
dans la théologie de Saint Paul, 1951, pág. ^92. 

d der ht'utigen katholischen Theologie, pág. 117 
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Cfistología sería el gran defensor y, en cierto modo, iniciador de esta co¬ 
rriente, que sostiene que Cristo hombre no conoce su pertenencia al Logos y 
que el único conocimiento humano de su ser divino estaría en la línea de la 
autoconciencia. El conocimiento de la propia pertenencia a Dios de parte de 
Cristo provendría del polo de la conciencia y no de la ciencia, esto es, sobre 
la linea del saber subjetivo y no objetivo. Cristo hombre no tendría, al menos 
al comienzo de la Encamación, una representación objetiva de Dios, al cual 
se podía referir su intencionalidad de conciencia humana. Ella es sin duda un 
momento intrínseco e inmediato de la unión hipostática pero no es x’isión ob¬ 
jetiva. Tal autoconciencia inmediata se hallaría como en una zona de oscuridad 
que se hana mas clara por la reflexión y así podría hablarse de una evolución, 
incluso religiosa, en la autoconciencia originaria de Jesús (*73). 

Observaciones sobre la imagen de Cristo en la teología contemporánea. 
Esta imagen, demasiado humana, de Cristo en la teología contemporánea no 
deja de suscitar preocupación, sobre todo si se sitúa como corresponde, en 
una exégesis excesivamente influida por Bultmann. Se corre el peligro de que 
la figura histórica de la divinidad de Cristo se vaya evaporando y nos deje un 
Cristo gran profeta y fundador de religiones, como podrían serlo Confucio 
Buda. 

Y para referirnos al método histórico-funcional de la nueva teología ha%' 
que advertir que el mismo no tiene ninguna cosa realmente original que íio 
se verifique, no ya en la teología revelada, sino en la puramente natural. En 
efecto, también en ésta se parte de las creaturas y de las operaciones de las 
creaturas para conocer la existencia de Dios y su divina naturaleza. 

Por otra parte, no es verdad que las Sagradas Escrituras ignoren los atri¬ 
butos esenciales y las determinaciones sustanciales de Dios y de Cristo. Porque 
todo el prólogo del Evangelio de San Juan no es sino un himno de adoración 
al Verbo que al principio estaba en Dios y era Dios; y San Pablo nos invita 
a elevamos a la adoración de la profundidad de la riqueza, de la sabiduría y 
de la ciencia de Dios v a someter nuestra inteligencia al plan divino de 
salvación, plan que está antes de las mismas operaciones salvíficas del Sal¬ 
vador. Y además que el misterio trinitaro presentado a la luz exclusivamente 
funcional, según una idea no ya trascendente sino “económica” corre el riesgo 
de ver comprometida la distinción personal del Padre, del Hijo y Espíritu San¬ 
to, y de damos un concepto modalista y sabeliano de la Trinidad (75) 

Y viniendo a la Cristología, ¿se puede afirmar que los títulos de Logos, 
Hijo de Dios, Unigénito se han de considerar a la luz funcional salvífica y 
que nada nos dicen de la Persona de Cristo en sí misma? (76) 


(72) Escritos de Teología, Taurus, Madrid, 1961, I, pág. I69. 

(73) Ibid., pág. 178. 

(74) Efesios, 1. 3-14. 

(75) Piolanti. ibid., pág. 163. 

(76) Ibid., pág. 163. 
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La misma argumentación podría hacerse con las palabras jubilosas de 
Cristo que nos trae Mateo “Todo me ha sido entregado por mi Padre, 
y nadie conoce al Hijo sino el Padre, y nadie conoce al Padre sino el Hijo y 
aquel a quien el Hijo quisiere revelárselo'*. 

Mons. Piolanti, con gran acierto, llama un eclipse total de lo divino en la 
humanidad de Cristo esta tentativa de los nuevos teólogos por anular los re¬ 
flejos divinos que la asunción de su humanidad por su divinidad exigirían. 
Además todo ello no sólo implicaría una grave merma en los privilegios de 
que estuvo dotada la santa humanidad del Señor, sino que habrían de servir 
para disminuir, y a la larga suprimir, el culto de adoración que merece en el 
pueblo cristiano esta misma humanidad santificada por la presencia de la divi¬ 
nidad del Verbo Unigénito. 

9. Se cercenan los privilegios marianos 
y, de modo particular, su virginidad 

Antes de tocar la figura divina del Hijo, los nuevos teólogos han tenido 
la osadía de tocar a la Madre. Ya hemos visto cómo se pone en cuestión los 
misterios de la infancia de Jesús relatados por Mateo y Lucas. Estos misterios 
están directamente relacionados con los misterios de María y, de modo par¬ 
ticular, con su virginidad, tan claramente afirmada en ambos evangelistas. He¬ 
mos v.isto también cómo el jesuita Schierse tiene el raro mérito de cuestionar 
abiertamente la verdad histórica de ¡os misterios mariológicos. Pero hoy es 
muy frecuente poner en duda, o abiertamente negar, la virginidad de la Ma¬ 
dre de Dios, en el campo católico. 

La revista “Time** afirma que “muchos teólogos holandeses insinúan 
que la virginidad perpetua de la Madre de Dios puede ser un mito**. J. van 
Kilsdonk, S, J., profesor en el Instituto Catequético de Holanda, según se sa¬ 
bía, negaba la concepción virginal, en el sentido obvio de este término, de 
Jesucristo por la Virgen María, y fue invitado por Roma a explicarse. Pero se¬ 
gún el “De Tijd**, del 12 de octubre de 1966, nada ha cambiado porque en 
una emisión de la Radiodifusión Católica de Holanda, el 11 de octubre de 
1966, declaré> que estaba convencido de que Jesucristo no había sido conce¬ 
bido virginalmente por su Madre, aunque la aposición de la palabra “Virgen** 
al nombre de María quedaba válido para cualquiera que comprenda el arte 
poético religioso del Nuevo Testamento y de la Iglesia Antigua**. 

10. Rebajamiento del carácter y de la autoridad 
de la Iglesia 

El progresismo, aun o sobre todo en los más calificados teólogos, tiende 
a debilitar los grandes dogmas de la Iglesia Católica. Nada de extrañar enton- 

(84) 11, 27. 

(85) Marzo de 1967. 
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(86) Desciée de Brojiwer, París, 1963. 
(87J Desciée de &rcitwer, París, 1968. 
(88 > Ibid., pág. 265. 

(89) Ibid., pág. 265. 

(90) Ibid., pág. 267. 
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no había cx>mprendido nunca ni aceptado la doctrina del Primado, que se ha¬ 
bía d^arrollado poco a poco en Occidente y que había sido magistralmente 
formulada en particular por León el Grande” ; y que “se apoyaba sobre la 
concepción neotestamentaria de la Iglesia cuando rehusaba una Iglesia de tipo 
mon^quií^ absolutista y centralista, tal como se desarrollaba poco a poco en 
Occidente que la construcción de la Iglesia, acabada a fuerza de centra¬ 
lismo y de absolutismo, fue obtenida al precio de la división de una cristian¬ 
dad que podía acomodarse cada vez menos con este sistema absolutista v sus 
abusos (93) 

Hans Küng prosigue haciendo el contraste entre Vaticano II, “con la con¬ 
ciencia clara de la comunidad, de la communio, de la colegialidad, de la soli¬ 
daridad, dei servicio , y la mentalidad de base de la mayoría de Vaticano I 
que estaba evidentemente marcada por el mundo político, cultural y religioso 
del tiernpo de la Restauración, del tradicionalismo romántico y del absolutismo 
político” (94)^ Y para presentar en forma más odiosa la definición de Vatica¬ 
no I sobre el primado del Papa, Hans Küng señala “las exageraciones de mu¬ 
chas exposiciones católicas populares y escolares sobre la primacía y también, 
en fin, el estilo de gobierno de Papas tales como Pío X (con respecto a los 
modernistas) y Pío XII con respecto a los teologos, obispos y en particular 
con respecto a los curas obreros” (95). 

Hans Küng no trae ningún argumento contra la primacía del Papa, pero 
deja entender que la misma es término de un largo proceso en que la Iglesia 
Romana, contra las Iglesias de cha dependientes, se habría cerrado en un cén- 
tralismo absolutista, contrariando las enseñanzas neotestamentarias que se ha¬ 
brían conservado en Oriente. Y para dar remate a esta insinuación odiosa y 
malévola, ensaya una denuncia de precipitación en Vaticano I, que concluiría 
"de la primacía de Pedro a una permanencia indefectible de esta primacía. 
Instituida la primacía, dice, para la salvación eterna y para el bien durable 
de la Iglesia, debe también necesariamente perdurar según la orden de Cristo. 
No se cita ningún texto escriturario en apoyo, sino que con todo se decreta”. 
Por consiguiente, “aquel que dice que no es en virtud de la institución del 
mismo Cristo Nuestro Señor, es decir, en virtud del derecho divino, que San 
Pedro y sus sucesores perpetuos tienen el primado sobre la Iglesia entera, 
sea anatema” (96). 

Pero en la intención, al menos la objetiva, de este teólogo representativo 
de las nuevas corrientes, se intenta debilitar una verdad tan fundamental como 
es la definición dogmática del Primado de Pedro y de su sucesor, el romano 
Pontífice, Con este debilitamiento queda sacudida la firme estructura de la 


(91) VEglise, n, pág. 612. 

(92) Ibid., pág. 613. 

(93) Ibid., pág. 614. 

(94) Ibid., pág. 617. 

(95) Ibid., pág. 617. 

(96) Ibid.,. pág. 627. 
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solamente dar testimonio de él” (105) Sería interesante que Hans Küng acla¬ 
rara que si el reino de Dios que se aproxima, que está dentro de nosotros, 
y que es semejante a una semilla que sembró un hombre en su campo 
no es la Iglesia de la tierra sino un remo esencialmente futuro <107)^ 
planeta está ese reino? Y que aclarara asimismo eso de que el reino es pensa¬ 
miento religioso y que la Iglesia no puede comportarse como una teocracia 
político-religiosa, que no debe establecer un imperium de poder a la vez espi¬ 
ritual y no espiritual, sino un ministerium en forma de servicio. 

Porque todo ello puede revestir la forma pasiva y manifestar que la Igle¬ 
sia se comporta como una teocracia político-religiosa y como un imperio tem¬ 
poral. Hans Küng se haría eco y recogería de buen grado las odiosas acusa¬ 
ciones de los protestantes contra la juridicidad y contra los vínculos sociales 
que debe tener necesariamente la Iglesia mientras peregrina aquí en la tierra, 
donde no puede tener un carácter puramente pneumático. 

Este odio contra la Iglesia, contra la Iglesia Romana, que destila Hans 
Küng se acrecienta en las largas páginas que dedica a LEglise et Ies juifs 
y en las que imputa a la Iglesia la responsabilidad de los sufrimientos de los 
judíos a través de la historia. Pero Hans Küng, tan adicto a la teología bíblica, 
no debiera olvidar las palabras de San Pablo en la Segunda Carta a los Tesa- 
íonicenses, cuando dice; “Los judíos, aquellos que dieron muerte al Señor Je¬ 
sús, y a los profetas, y a nosotros nos persiguen, y que no agradan a Dios y 
están contra todos los hombres; que impiden que se hable a los gentiles y se 
procure su salvación”. De esta manera, se habría percatado del fundamento 
bíblico que tienen las denuncias de Padres, Doctores, Pontífices y santos, a 
través de la historia de la Iglesia, de las insidias y persecuciones que en todo 
tiempo han tramado los judíos 

11. La nueva teología cuestiona asimismo 
la transubstanciación 

Los teólogos actuales están en una tarea de revisión que no siempre se 
mantiene dentro de los límites que la integrida'd de la fe exige. La obra teoló¬ 
gica de dos milenios ha alcanzado por la especulación de los padres y -doc¬ 
tores una precisión y ajuste en algunas nociones incorporadas a la intelección 
de la fe que, aunque no se encuentran explícitamente en las fuentes de la Re¬ 
velación, sería peligroso abandonar o poner en cuestión, ya que son irreempla¬ 
zables. Una de éstas es precisamente la transubstanciación. que ha sido incor¬ 
porada al dogma católico por el Concilio Tridentino y que es única para ex¬ 
plicar “conveniente y propiamente” la presencia real de Jesucristo en la Euca¬ 
ristía. 

005) Ibid., pág. 143. 

(106) Mr. 3, 2; 4, 17; Le., 17. 21; Mr., 13, 14. 

(107) Hans Küng, L'Efrlise. 11. 142. 

(108) Ver mi libro El judio en v! misterio de la historia, 4^^ ed, Theoria, 1964 
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Contra esta doctrina se alzan hoy los autores de la "teología nueva", quie¬ 
nes proponen en cambio la teoría de la transignificación y transfinali2ación. 
P^a tales autores, esta nueva teoría no significa que, a causa de la presencia 
real, venadera y substancial de Cristo, verificada por la Transubstandación, 
la especie del pan y del vino adquieren un nuevo significado para la inteligen¬ 
cia iluminada por la fe, y un nuevo fin para la voluntad, movida por la caridad 
según sostiene Paulo VI en su reciente encíclica "Mysterium Fidei”, sino que, 
al contrano, pretenden cambiar el contenido de la misma Fe, sosteniendo que 
Cristo se da al hombre a través del pan y del vino, los cudes, en virtud de 
este don, adquieren una transfinalización y transignificación ontológica, a con¬ 
secuencia de las cuales, el pan y el vino no son ya tales, sino que se convierten 
en la presencia real ofrecida de Cristo. 

De esta manera la teología nueva invierte en la materia presente el orden 
de las causas. Mientras que Paulo VI en Mystenum Fidei” considera la trans¬ 
finalización y la transignificación como efectos, y no como causas, de la pre¬ 
sencia real, operada por la transubstanciación, la "teología nueva" las consi¬ 
dera como causas que re^izan la presencia real. Claro que para este planteo 
la teología nueva se basa en dos postulados, es decir, en dos principios no 
demostrados y gratuitos. 

El primero es la afirmación, del todo arbitraria —no demostrada— según 
la cual la transfinalización y la transignificación serían ontológicas en cuanto 
capaces de transubstanciar de su propio ser este pan y este vino; al punto que 
la realidad, es decir, la substancia —en sus componentes de materia y forma- 
no sería ya pan y vino, sino Cristo en su presencia real ofrecido al hombre 
bajo el signo de un alimento y una bebida. 

Pero este postulado, además de ser gratuito, es absurdo. Porque el fin, 
al cual evidentemente corresponde la transfinalización, es una de las cuatro 
causas de todo ser. Ahora bien, esta causa sólo puede ejercer su causalidad 
en el orden en que tiene ser. Y como el fin sólo tiene ser en el orden ideal, 
no puede ejercer una causalidad sino también ideal o intencional, a diferencia 
de la causa eficiente, que como causa real, tiene una causalidad física y pro¬ 
duce efectos en el orden mismo de las cosas, reales. El fin, en efecto, no pue¬ 
de haóer otra cosa que influir como Bonum aprehensum ac desiderátum sobre 
la causa eficiente, la cual, así influida, elige luego los medios y mueve a la 
acción para poner el fin en existencia. Sicut autem influere causae efficientis 
est agere, ita influere causae finolis e$t appeti et desid^ari, así como el influir 
de la causa eficiente es obrar, así el influir de la causa final es ser apetecida 
y deseada (m); y también el famoso axioma finís primus est in intentiúne et 
ultimum in assecutíone, el fin es primero en la intención y último en la ejecu¬ 
ción. Aunque Miguel Angel tenga la idea de hacer de un mármol La Piedad, 
ésta no deviene tal sino en la medida en que ponga manos a la ejecución de 
la obra. El fin queda siempre en el orden de las ideas y no pasa a la realidad 


(111) Santo Tomás, De veritate, XXII, art. 2. 
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sino por la actu{|ción de la causa eficic^e. Consecuratemente atribuir la cuali¬ 
dad de “ontolraca” a la transfinalizacicki implica el absiirdo de un salto mor¬ 
tal metafisíco d<> la causa final, o sea dd orden ideal en que sólo tiene ser y 
en el que sólo puede ejercer su causalidad intendonal, al orden real. Ci sea 
que esto implicada el paso de la idea de una cosa a la cosa misma. 

Para que la transfmalizackin pudiíse influir directamente in ordine essen- 
en el orden del ser, sería menester que la esencsia de las cosas mateiiales 
consistieae en la destinadóri qu(} el hombre le asigna; de tal manera que cam¬ 
inada la destinación de ima cosa, queclase cambiada automáticamente la mis¬ 
ma esenda. Hipótesis que constituye el segundo postulado —también alcsur- 
dn- en que se apoya más o menos explícitamente la teoría de la teología 
nueva. Y es abstirdo porque hay confusión entre la destinadón de una cesa y 
su naturaleza, aun cuando por hipótesis se tratase del finís operis y no del 
fMs operantis. I'orque aunque sea verdad que el finís operis entra en un der- 
to sentido en la naturaleza de la cosa, pero entra como tradencia o imjsulso 
y no como cxmstiítutivo de su misma naturaleza. Por ello decimos que una. vez 
obtenido d finia operis, la cosji resulta enriquecida, aunque no precisan: lente 
en su naturaleza misma. En otras palabras, el fin de una cosa material no (xjns- 
tituye su esencúi, sino que necesariamciite la presupone; no obstante, una. vez 
obtenido, imponía un enriquecinriiento de la misma cosa in ordine rOi'UTr’,, en 
el orden de las xTsas. Sic ergo secundam prtmum esse, quod est substani:iale, 
diettw aliquid ens simpUciter et bonum secundum quid, i.e. inquantum est ens. 
Secundum vero ultimum actum didtur aliquid esse ens secundum quid est 
bonum simpUcitir, con arreglo a esto, cuando se considera el primei' ser de 
las cosas, que es el substancial, decimos que son, en absoluto, seres, y ele algún 
modo, buenas, lln cambio, cuando se las considera en posesión de sui última 
actualidad, decimos que son buenas en absoluto y de algún modo seres ' 

Por otra parte, si fuera verdadera la ecuación: la naturaleza de la cosa 
material es igual a la destinación que le asigna el hombre, serla necesario con¬ 
cluir, contra el ]>rincípío de contradicción, que una misma carne tendría dis¬ 
tinta naturaleza si se destina a un homibre o a un animal. 

Y síguiende con lógica sería también necesario concluir que la infini ta 
cantidad de cosí is materiales que no son destinadas inmediatamente al hom¬ 
bre —o que lo stm ps^a su propia visión— no son más que meras sombr as o 
puros f^ómeno!. 

Y más aún, si examinamos este pc»stulado a la luz de la Revelación, tam¬ 
bién sería necesario concluir que las cosas que Dios creó, antes de crear al 
hombre no tuvieron naturaleza propia hasta que el homl»e les dio una desti¬ 
nación. Todo es<o sería contran o a lo que nos dice la Revelación cuando des¬ 
cribe la naturálesa particular de: todas las cosas y también de aquellas destina¬ 
das a ser alimento del hombre rii3). 


(112) I, S, ad. t. 

(113) Gén., 1, 29. 


2fW) 


■A según la Revelación, toda cosa creada corresponde a una 

idea de Dios creador; es imitación ad extra de la Esencia Divina. Y esto es 
verdad no solo del hombre sino de toda creatura. Ahora bien, EHos al no ser 
un mero nombre sino el ipsum esse suhsistens ("4), es creador no de sombras 
smo de cosas reales que participan de su ser como substancias consistentes por 
SI mismas y como núcleos originarios de acción. 

Por todo lo cual podemos concluir que estos teólogos de la transignifica- 
cion a transfmalización se ven constreñidos a admitir o que la causa ideal -el 
tm- se convierte en causa real, o que la causa ideal no cambia absolutamente 
en nada la realidad profunda del pan y del vino. En el primer caso, la “teo¬ 
logía nueva cae en el absurdo metafísico de pasar del orden intencional al or¬ 
den real. En el segundo, incurre en la negación simple y llana de la presencia 
de Cristo en la Eucaristía. 

Por otra parte, estos autores, sacando consecuencias de sus principios, caen 
en otro error gravísimo que es el de distinguir en la presencia real aquella que 
es siniplemente ofrecida -la de Cristo en el Tabernáculo- de la otra, que es 
además ofrecida y aceptada. La primera sería secundaria con respecto a la 
ofrecida y aceptada^’ que sería la completa. En otras palabras, la presencia 
de Cristo en el tabernáculo deviene perfecta a condición de que sea aceptada 
por los fieles. Error gravísimo éste, pues in ordine essendi, en el orden de la 
realidad, la presencia real, verdadera y sustancial de Cristo en la Sagrada 
Eucaristía se verifica in instanti^ instantáneamente, excluyendo cualquier tipo 
de proceso sucesivo de realización. 

Fácil es comprobar cómo todos estos errores de la “teología nueva” tienen 
semejanza y tal vez inspiración en la herejía de los protestantes sacramenta- 
ríos (Zwinglio, Carlostadio, Escolampadio), que redujeron la Eucaristía a un 
símbolo vacío del Cuerpo de Cristo, asi como en la de Calvino y en la de los 
anglicanos, que no veían en el sacramento del altar más que un pan embebido 
en una fuerza misteriosa, emanada del cuerpo de Cristo, presente solamente 
en el cielo. Contra estos errores, el Concilio de Trento en su S. 13 definió que 
en la Eucaristía “se contiene verdadera, real y sustancialmente el Cuerpo, San¬ 
gre, Alma y Divinidad de Nuestro Señor Jesucristo”, y condenó a los que afir¬ 
maban que estaba solo como presente en señal o en figura o sólo virtualmen- 
te"(ii5), y recientemente la encíclica “Mysterium Fidei” afirma contra los mis¬ 
mos errores que el pan y el vino en tanto adquieren un nuevo significado y un 
nuevo fin, en cuanto contienen una nueva realidad, que justamente se déno- 
mina ontológica. Y a todo esto, ya Pío XII, en la Humani Generis” había 
advertido que no faltan hoy quienes sostienen que la doctrina de la transubs- 
tanciación, basada como está sobre un concepto filosófico de sustancia ya an¬ 
ticuado, debe ser corregida; de manera que la presencia real de Cristo en la 
Santísima Eucaristía se reduzca a un simbolismo en el que las especies consa- 

(U4) Exodo, 3, 14. 

(115) Denz., 883. 

(116) 12 de agosto de 1950. 
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pueblo de los hijos de Dios, aun antecedentemente a la santifica¬ 
ción efectiva de cada uno por la gracia” (J2i). Pero esta es una afirmación pu- 
ramrate gratmta que no se funda en ningún dato, directamente o indirertá- 
mOTte revelado. ¿Por qué medio conoce Rahner que la Humanidad ha que¬ 
dado consagr^ y cr^tificada? ¿Por medio de la razón? Imposible, poique se 
trata de un h^ho sobrenatural que depende del libre arbitrio divino. ¿Por la 
revelación? ¿Por que no consigna la fuente de dónde saca tal verdad? 

En cambio sabemos por la Revelación que nadie se salva, nadie se acerca 
a Uios, SI, por lo menos, no cree que Dios existe y que es remunerador de los 
que le buscan. El hombre viene a este mundo en pecado, y no le queda otra 
aJtemtóva que la fe, de la que vive el justo, o la ira de Dios ( 122 ). El que creó 
en el Hijo tiene la vida eterna; el que rehúsa creer en el Hijo no verá la vida 
sino que sobre é estaja cólera de Dios (123). Podrá no creer en el Hijo si no 
lo pero al menos ha de creer que Dios es remunerador. Un acto sobre¬ 

natural de fe prmcipio de justificación, es necesario, absolutamente necesa- 
no para justificara. De otra suerte la justificación sería automática sin que 
el hombre pusiera nada sobrenatural de su parte, cosa inaudita hasta ahora 
en el mundo cristiano. “Pues de gracia habéis sido salvados por la fe y esto 

^eghTÍ?tii] de las obras, para que nadie 


Rahner no justifica su afirmación, que sirve de base y fundamento a todo 
el resto de afirmaciones consiguientes que tendrán, por tanto, la solidez que 
les Pue^ dar la base. De aquí que sostenga luego que la humanidad es pue¬ 
blo de Dios antecedentemente de ser y de llamarse Iglesia. Pero el Apóstol 
nos ensena que la humanidad y el hombre están por naturaleza entregados a 
la cólera de Dios (125). ¡Qué lejos todo esto de la noción de pueblo de Dios 
con que califica la “Lumen Gentium” a la Iglesia! ¡Cuán forzada toda esta 
teolopa del cristianismo anónimo, de una humanidad que habría quedado 
santificada por Cristo sólo por el hecho de la Encamación! ¿Qué fundamento 
escri^ristico o de tradición del magisterio tiene la afirmación, de que la Igle¬ 
sia abarca una realidad doble: Iglesia como organización de carácter jurídico- 
sacral, j la Iglesia como humanidad consagrada por la Encamación? 


La cuestión planteada por Rahner ha sido considerada por Santo Tomás 
en el ^ticulo 3 de la Tercera Parte de su “Suma Teológica”. Se pregunta allí 
el santo doctor; Si Cristo es cabeza de todos los hombres”, y contesta: “Los 
miembros del cuerpo natural coexisten todos al mismo tiempo, no así los del 
Lueipo Místico, y esta es la diferencia entro el cuerpo natural y el cuerpo mís¬ 
tico de la Iglesia. La no coexistencia al mismo tiempo la podemos considerar 
ya por relación con su ser natural -la Iglesia, en efecto, se constituye por los 


(121) Ibid., pág. 11. 

(122) Rom., 1, 17 y 18. 

(Í23) San Juan, 3, 35. 

(124) Efesios, 2, 8. 

(125) Efesios, 2, 3, en ‘*La Sainte Bible”, de Jerusaleim. 



hombres que existieron desde el princi]>ío hasta el fhi del mundo»; ya por re> 
ladón al ser de la gracia; y así entre los miembros de la IgUesia, aun entn» los 
que viven a un mismo tiempo, hay qviienes no poseen la gracia, p^o qoe la 
poseerán y hay <]uienes están pivados de la gracia, habiéndola antes posfádo. 
Así, pues, se ha de considerar como miembros del Cuerpo Místico no s<2'lo a 
quienes lo son e i acto, sino también a aquellos que lo son en potencisi. Ebtre 
estos áátimos hay quienes jemás han cUí pertenecer en acto al Cuerpo místico; 
pero hay los qrá pertmiecerán en un momento dado, según un triple gmdo: 
por la fe, por la caridad en esttk vida, por la bienaventuranza en el citólo. 

"Ccmsideran do en ^aeral todas las épocas del mundo. Cristo es calseza 
de todos los hombres, pero en grado diverso. En prúner lugar y principaliaen- 
te, es cabeza de quienes actualmente están unidos a El en la ^oria; en sepm- 
do lugar, es cabeza de aquellos que están unidos a El sólo en potencia, y que 
según los design os de la predestinación divina, han de pertenecer en acto en 
un determinado momento. Por último, es cabeza de todos los que están uni¬ 
dos a E3 en potencia y jamás lo han de estar en acto y tales son los hombres 
que viven en esle mundo y qu(! no están predestinados. Cuando a estxxs últi¬ 
mos, desde el m mentó en que abandonen este mundo, ya no serán miiembros 
del Cuerpo de (írísto, pues ya no estarán en potencia para serle unidos”. 

unido en potencia, significa que pueden estar unidos, pero no que 
lo están efectiva nente; en Rabner, en cambio, la unión de la humanjídad en 
Cristo sería radk al, vale decir, <« raíz, y por lo mismo actual, aunque no ple¬ 
na. Esta actualid ad de la unión es lo iiiovedoso de Rahner y también ¡lo anto¬ 
jadizo y falso. Ee esa idea ha de servirse E. Schillebeeckx para su elucubra¬ 
ción en que ideitifica Iglesia humanidad O^S), 

Grave, en li enseñanza de Rahner, es que la salvación del hom]>re que 
se verifica en la unión con Cristo no deriva de un acto libre del hombre, sino 
que se produce i lutomáticamente y por el hecho de ser hombre. Todo hofnbre 
es radicalmente cristiano. El ciistianismo es una estampilla que ocula cual¬ 
quier realidad dil hombre. De aquí, a afirmar luego un cristianismo seculari- 
Siado, esto es, ui . cristianismo no cristiano, no hay más que un paso. 

14. La justificación en Karl Bank y en Lutero 

Hans Küng se ha propuest} revalcirar la doctrina protestante de la justifi¬ 
cación por la fe. El 10 de noviembre de 1967 dio una conferencia, “Lia inter¬ 
pretación católir a de la justificación según Lutero” en el centro de estudios 
ecuménicos de I Istrasburgo, y y a antes había publicado un trabajo, ^<a justi- 
ficaticm. La dodrine de Karl Barth - Réflexion catholique” <‘27), Hay que re¬ 
conocer que éste es im trabajo serio, donde se mcaminan primeramente la doc¬ 
trina de Karl Barth sobre la justifí(^(n<3n, luego, en una segunda parte, se es- 

(126) Concilium, n> 1, enero de 1965, pág. 6f . 

(127) Desclée de B*ouwer, París, 1965; publicado en castellano. Editorial Estela, Barcelona, 1967. 
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boza un, ei^ayo de respuesta católica”, para llegar a la conclusión de una 
substancial identidad de doctrina en una y otra exposición. 

Karl Barth parte de la justificación como acto de Dios. “Iterviniendo en 
la justtficaclón, Dios obra en un asunto que le es propio”. Ciertamente, la jus¬ 
tificación es la gracia de Dios que llega al hombre. Pero es más que esto: eii 
la justificación, Dios ejecuta su propio querer eterno concerniente al hombre, 
obra en virtud de su fidelidad eterna, de su derecho eterno. 

Dios se justifica en la justificación dél hombre en tanto creador del hom¬ 
bre y su Señor por alianza. Como creador no consiente en la irrupción caótica 
ni en la vergonzosa mancha del pecado en su creación. Como Señor de la 
Alianza, el ^hombre es el confederado de Dios, y Dios no se deja arrancar a 
este confederado. 

La justificación se hace en Jesucristo. Es el derecho divino del Hijo de 
ser humildemente obediente al Padre, de tal manera que él qecuta la decisión 
divina que es también la suya. Reconociendo y ejecutando el derecho del Pa¬ 
dre, ejecuta su propio derecho de Hijo. 

La justificación del hombre se cumple en la aceptación del Hijo de Dios, 
es decir, en su despertar de entre los muertos. Por derecho paternal y no por 
'Un arbitrio tiránico, exige Dios la obediencia del Hijo, y en la revelación de 
este mismo derecho, lo despierta, y a nosotros con él, de entre los muertos. 
Así se puede decir; el cumplimiento de nuestra justificación fue también la 
autojustificación de Dios. 

En la justificación del hombre, está la autojustificación de Dios por la 
cual se ha puesto en plena luz una soberanía magnífica y graciosa de Dios”. 

Hans Küng muestra cómo “la sola fe justifica”, sólo a Dios se le debe la 
gloria , y la justificación declarativa de los reformadores puede interpretarse 
benévolamente, de suerte que coincide con la doctrina católica propugnada 
por el Concilio de Trento. Y Hans Küng puede concluir: “En el diálogo ecu¬ 
ménico sobre estos problemas, lo esencial es no perder nunca de vista la uni¬ 
dad de la teología y de la vida. Que detrás ^de una buena teología católica 
no hay siempre una buena vida católica, he aquí lo que explica por qué, en 
estas cuestiones, Barth no queda consecuente con su pensamiento. 

Bajo reserva de estas precisiones, quisiéramos mantener nuestra conclu¬ 
sión de que en la doctrina sobre la justificación tomada en su conjunto existe 
un acervo de fondo entre la doctrina de Barth y la de la Iglesia Católica; en 
estas materias, no hay para Barth ningún motivo válido de separarse de la 
Iglesia antigua”. 

Sin embargo, a pesar de este acuerdo de fondo entre la doctrina de Barth 
y la de la Iglesia Católica, Hans Küng nO deja de reconocer que, en la posi¬ 
ción de base de Barth aparecen ciertas tendencias que en síntesis coherente 
no son erróneas pero que, mal comprendidas, podrían fácilmente llevar a erro^ 
res peligrosos. El deseo fundamental de Barth de exaltar la soberanía graciosa 
de Dios sobre todas las cosas tiende, en la doctrina de la predestinación, a la 
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crreación, a la depreciación de la autonomía 
|)ecado, a la indiferencia dialéctica con res- 
II; en la soteriología, a descuidar el aspecto 
la justificación en sentido estricto, conven- 
[ler el acento sobre el peccator,, la justitia 
¡1 justus, de la justitia mea, del in re; la ten- 
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I, en la posición fundamental do Barth, no 
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El librb de Hans Küng está relativamente bien logrado. Pero ,ino hay en 
él la tendencia a emparejar demasiado la doctriiu católica con la protestante 
en un punte tan esencial como el de la justificación? La duda písrsíj^te, aún 
después de li lectura detenida del kbro, y esto constituye el peligro de un falso 
ecumenismo hoy dominante?. 

15. Se cuestionan el cielo y el infierno 

La revista “Time” afirma que el teólogo dominico Wilkm van der 
Marck considera que “no nos debe de ningún modo preocupar si existe el cielo 
o el infieme”. 

16. Sustitución de la mora! tradicional, fundada en la teología 
y la natural, par una moral fundada en la Cristología 
y en la situación 

También la moral es reno'oada de diversas maneras, y todas (día 5 ponen 
en cuestión ] a inmutabilidad de la ley moral. Primero vamos a referimos a una 
cuestión pur límente donaéstica entríí los teólogos, en cierto modo opinable, pe¬ 
ro de la cual teólogos y filósofos situacionistas han de sac?ar una razón más pa¬ 
ra hablar de la necesidad de abanebnar la moral tradicional e incursicnar por 
nuevos derroteros en busca de los principios morales. 

Una moral cristocéntrica en lugar de una moral teocéntrica: tíasta ahora 
la ciencia teológica moral i^iraba (m tomo de Dios. El hombre (breado por 
Dios, a imagen de Dios, con la gracia de Cristo, siguiendo a Este (?omo ejem- 

(128) Marzo 3Í, 1967. 




piar, se hacía cada día más semejante a Dios y en consecuencia más perfecto. 
El fin ultimo, la posesión beatificante de Dios, suministraba el criterio y la 
razón ultima por la cual se medía la moralidad de las acciones humanas. Dios 
era, en consecuencia, la idea central y suprema de la teología moral como cien¬ 
cia. As. 1 , al menos, se mueve toda la teolpgía moral de Santo Tomás. Pero hoy 
los autores hablan de una nueva moral crístocéntrica, que tiene como idea cen¬ 
dal y suprema de la teología a Cristo en su naturaleza humana, a quien ha- 
bría que imitar y seguir. Esta sería una moral “nueva”, “autónoma”, “dinámi¬ 
ca , vital”, “verdadera” y “eficaz” en contra de la moral tradicional le¬ 
galista, escolástica, heterónoma, de normas universales y abstractas, que no se 
acomodan con el progreso de la vida moderna. 

Pero esta moral cristocéntrica, opuesta a la teocéntrica, no corresponde. 
Porque es posible considerar a Cristo cómo ejemplar en toda la vida moral 
humana, pero, en este caso, la moral que de allí resulta, no se opone sino que 
se subordina a la moral teocéntrica, ya que Cristo tuvo como “alimento hacer 
la^voluntad del que le envió a acabar su obra” Además, Cristo nos invitó 
a “ser perfectos como es perfecto el Padre celestial” 

La moral de Cristo en los Evangelios es también autoritativa y heteróno¬ 
ma. No penséis que he venido a abrogar la Ley o los Profetas; no he venido 
a abrogarla sino a consumarla.. . Si, pues, alguno descuidase uno de estos 
preceptos menores y ensenare asi a los hombres, será el menor en el reino de 

los cielos' <^32) 

La teología moral es una ciencia que fija las leyes universales del acto 
moral y virtuoso descendiendo a la especie; no ha de ser confundida con la 
ascética y mística ni con la pastoral. No hay ciencia sino del universal. Que 
la teología no basta para regular, en todas sus dimensiones, el acto humano, 
es muy posible. Ya que el acto humano reviste condiciones psicológicas, socio¬ 
lógicas y otras que deben ser consideradas, pero no para determinar su carác¬ 
ter moral, en cuanto moral. En esta campaña contra la moral legalista y autq- 
ritativa, se esta en realidad contra toda moral. Porque la moral es necesaria¬ 
mente autoritativa y preceptiva. Si el hombre es libre por una parte y con 
capacidad para obrar el mal, ello quiere decir que ha de haber un criterio 
objetivo que distinga el mal del bien. 

Utui ttiofol de sitiiocioTi en lugúT de lo moral tradicional: En rigor, quie 
nes critican la moral tradicional quieren constniir una moral de situación. Esto 
aparece claro en Marc Oraison (133)^ quien dedica su libro Una moral para 
nuestro tiempo en los primeros capítulos a criticar la moral tradicional con el 
pretexto de criticar formulaciones odiosas de esta moral^como provenientes dé 


(129) P. J. Kunicic, O. P., Systema Móralis Christocentrica, en Dívinitas, enero de 1968, pág. 211. 

(130) Juan, 4, 34. 

(131) Mt„ 5, 48. 

(132) Mt„ 5, 19. 

(133) Une rnorale pour notre ternps, Arthéme Fayard, París, 1964. 
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y de la confusión post-constantiniana. Leemos allí: "I^or 
tendencia a pernsar que la confusión post-constantiniana 
poral y el Reino de los cielos no es extraña. El terrible re 
¡ido la confusión teocrática del gobierno de los hombres e 3 

f ? de haber sido estudiada. Y la tendencia a volver a est 
ica de la sociedad política no está próxima a desaparece] 
[resión fuertemcínte arcaica a una mentalidad de tribu ]f>rir 
[lomadismo a la sedeniiaridad” Ci34), 

15 olvida que la autoridad de EHos como fuente de to<la ; 
I sea familiai*, social o política, está enseñada abiertainer 
odos habéis de estar sometidos a las autoridades superiore 
ad sino por Dios, y las que hay' por Dios han sido crde 
ijuien resiste a la autoridad resiste a la disposición de Dí< 

tín el mismo autor añade: **E1 ejemplo nos es todavía da< 
se ha convenido en llamar «integrista», Son las mismas ] 
reaccionan con violencia contra toda evolución o todst ac 
!s nuevas a partir del momento en que su seguridad afee 
en un nivel muy profundo y casi inaccesible a la reflexk 
I de una cierta mística de la «patria» o de la «nación». Soi 
accionan con violencia contra las adquisiciones de la psicol 
ombre de la «moral». En el límite —no es tan raro— la 
¡les van, sin dai se claramente cuenta de lo que esto pued 
is irritantes injusticias, si llega el caso hasta el crimen, paj 
Éíllos creen ser la moral o la civilización «cristianas»”. 

Draison está perfectamente radiografiado en éste y en el 
¡ heñios transcrito. Su alergia al “integrismo”, que por lo vi 
1 un tabú” característico; su alergia igualmente a los dt 
de las patrias y de las naciones, y su revaloración de cié 
(3e la psicología modema”, vale decir freudiana, y el esc 
la moral de la civilización cristiana frente a las actitudcís q 
as irritantes injusticias, demuestran que ha tomado clara 
¡•sociología” moderna que disuelve sistemáticamente los va 
morales en la vida de los individuos y de los pueblos 

o, los títulos que encabezan los distintos párrafos de la 
iforman sobre el rumbo que sigue en el problema de la n: 
está siempre «en situación»” (136). «No hay sino situación 
irnos sino en situación” (138). Se nos dice allí que 'el otro ' 
constituye la objetividad de la moral” (139) sin que jamás 
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(134) Ibid., p^g, 56. 

(135) Rom., |3, 1. 

(136) Ibid., p^g. 129. 

(137) Ibid., pig. 133. 

(138) Ibid., píg. 137. 

(139) Ibid., pjig. 129. 
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cómo se determina la norma moral y qué clase de acatamiento se le debe. Por¬ 
que si el hombre no es pura libertad, pura indeterminación, sino que tiene 
una esencia, una naturaleza universal que pueda determinarlo, anticipadamen¬ 
te a su libre decisión, entonces hay una rectitud o desorden de sus acciones, 
que deben ser determinadas por la ley moral. La moral de situación no se 
compagina con una psicología y con una metafísica sanas, que den cuenta ple¬ 
na del compuesto humano. 

E. Schillebeeckx, O. P., clasifica en tres las tendencias sobre la ética de 
situación. Una primera, la de los existencialistas, sobre todo ateos, como J. P. 
Sartre, S. de Beauvoir y Fr. Janson, quienes sostienen que la libertad con la 
que el hombre se realiza es el único criterio de moralidad; la ética de situación 
protestante, que sostiene que ninguna ley, ninguna autoridad, ninguna Iglesia, 
pueden revelar cuál es hic et nunc la voluntad de Dios; y por fin, la de ciertos 
teólogos católicos como Steinbückel, Schiller y el mismo Rahner con su ética 
“individual”, quienes dicen que ninguna situación puede darse en la que el 
hombre pudiera actuar contra los preceptos negativos de la ley natural, pero 
que tampoco, en la prescripción positiva, pueda darse una norma universal¬ 
mente válida para todos los individuos 

Una moral según el sentido de la historia en lugar de la moral tradicional. 
I. Lobo defiende en Concilium en un artículo Hacia una moral según el 
sentido de la historia — La condición y la renovación de la moral, que el hom¬ 
bre adquiere progresivamente el sentido de la historia, que domina e integra 
cada vez con mayor empuje la materia y se socializa en todos los niveles. De 
aquí concluye, no la instauración “de un relativismo malsano en materia mo¬ 
ral sino una aplicación del principio de la catolicidad histórica de nuestra re¬ 
ligión cuyo eje es la misma lev natural del proceso evolutivo dispuesto por 

Dios” (142). 

La nueva moral que propicia Lobo se funda en la realidad del progreso 
que se cumpliría en todos los campos del acontecer humano. Y “una conse¬ 
cuencia práctica de cuanto venimos diciendo será que quien considere esta 
moral de progreso no caerá en el error de valorar al cristiano según que en el 
momento presente peque no mucho, cumpla o no lo mandado (moral de pe¬ 
cado y moral o no legalista) sino la actitud fundamental ante la llamada de 
Dios” (143). 

Pero aquí está expresado precisamente el equívoco que vicia toda la pro¬ 
blemática de Lobo. ¿Cómo se mide el progreso del hombre? ¿Hay un progre¬ 
so verdaderamente humano en la historia del hombre? El mismo Lobo reconoce 
que hay quienes sostienen que “la historia camina hacia un suicidio colectivo 
de la humanidad” (144). y esto es sostenido por científicos como Jean Rostand 

(140) Dieu et Vhomme, Editions du cerf, París, pág. 252. 

(141) Mayo 1967, n9 25. 

(142) Ibid., pág. 218. 

(143) Ibid., pág. 220. 

(144) Ibid., pág. 307. 
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na, porque ello determinaría inhibiciones, complejos, y neurosis que esoecial- 

ZTIT '" Ignacio Lepp es un autor repLTntaX de 

sta tendencia que autoriza el onanismo (149)^ la masturbación 050 ) que va¬ 
lora en menor grado la virginidad tan celebrada por la Iglesia O sí) y qi 

See^amoTÍ^'^" ^ I' I® ^^«^1 

exige amor para ser moralmente justificable”, escribe este autor 052). Nada 

no creyentes trsí" o? d" justifique el divorcio, sobre todo de los 

^ ° vidando que el matrimonio es indisoluble de derecho na- 

catóhíoÍ\'^Sr/*%'^®K“^'^^'''‘’ profusamente en los medios 

dn tS- ^ » ma? y "^njer - La relación de los sexos en un mun¬ 

do cambiado OS4,. gq autor, C. Trimbos, insiste en todas sus páginas en que 
a los problemas modernos, como la inseminación artificial, regulación denlos 
nacimientos, control demográfico, homosexualidad, matrimonios mixtos cüvc^! 
CIO enlace entre divorciados, etc., apenas pueden solucionarse dentro de la 

SÍ XrtadTr r" dique y prácticamente 

jar libertad total para que cada uno resuelva estos problemas sin inhibicio¬ 
nes ni coerciones morales, legales ni de ningún género. 

La teología de h homosexualidad. Es claro que si el amor es la única 
ley de la vida se ha de justificar el matrimonio cuando se hace por amor Y co¬ 
mo las ^rejas pueden determinarse al matrimonio porque hoy sienten amor 
que no lo sentirán mañana, se justificará entonces el divorcio y el abandonó 
de los hijos para constituir nueva familia asentada sobre un nuevo amor. Y co¬ 
mo en el amor humano se encuentran las aberraciones más singulares v hav 
ombres que no reaccionan de amor ante mujeres, como hay mujeres que no 
lo experimentan ante hombres, se sigue que debe justificarse la homosexuali¬ 
dad, en nombre de la teología católica. De aquí que nadie haya de maravi¬ 
llara de que un teologo, el P. Callewaert, O. P., hiciera conocer públicamente 
un dTCumento, homologado por la Comisión de la sexualidad de la Universi- 

debate del que participaron médicos, psicólogos e in¬ 
vertidos de los dos sexos. Dijo allí el P. Callewaert, O. P. 055). aunaue 

la nueva artítud no sea aceptada por toda la Iglesia, creo que muchos teólo- 
y quisieran dar un paso adelante. Ciertamente, esta doctrina 

no ha sido oficialmente aprobada. Sus sostenedores quisieran al menos ayudar 
a los homosexuales, como a todos los otros seres humanos, en su tentativa de 
vivir bien, aun los unos con los otros. Y yo quisiera proponer a los homosexua¬ 
les adultos, como una especie de ideal, intentar realizar en su vida una rela- 

(149) La nueva moral, Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1964, pág. 190. 

(150) Ibid., pág. 194. 

(151) Ibid., pág. 197. 

(152) Ibid., pág. 202. 

(153) Ibid., págs. 204-205. 

(154) Ediciones Carlos Lohlé, Buenos Aires, 1968. 

(155) Ver revista 11 Borghese, 20 de abril de 1967. 



ción de amistad esi:able; tomar ctiidado los unos de los otros; asumir uno la 
responsabilidad del otro sobre el plano económico en la vida social. Y también 
realizar una unión de sentimientos. Y también, ya que se trata de hombires ly 
no de creaturas de puro espíritu, traduce estos sentimientos en el plano eró¬ 
tico y sexual de una manera que les sea congenial”. 
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(156) Ver Julio MeüJj/iene, El comunismo en la revolución anticristiana, Edic. Theorla. Buenos 
Aires. 1%5. i 



cayo del estado primitivo de gracia y produjo la ruina del género humano. 
Jesucristo vino a restaurar el orden perdido y a devolver al género humano 
el estado sobrena^ral de gracia y gloria en que había sido creado. Este esta¬ 
do y esta condición son enteramente gratuitos. ‘"Ni el ojo vio, ni el oído oyó, 
ni vino a la mente del hombre ío que Dios ha preparado para los que le 
aman visión de Dios en la gloria es completamente indebida a toda 

creatura. Es un don sobrenatural, que está por encima de las fuerzas y exi¬ 
gencias de toda naturaleza angélica o humana. De aquí que haya dos órdenes, 
el natural y el sobrenatural. Y a estos dos órdenes corresponden dos vidas: 
una, la presente, en que el hombre debe proveerse de su bienestar terreno; la 
otra, la futura, la del cielo, que el hombre desde ahora ha de procurársela, 
pero que sólo podrá adquirirla en la vida del más allá. 

A estas dos vidas corresponden ya desde ahora dos sociedades perfectas 
y plenas, cada una en su orden. La sociedad política o de la civilización, el 
Estado, que ha de procurar directamente los bienes encaminados al bienestar 
en la vida terrestre; y la sociedad de la Iglesia o de la vida sobrenatural y re¬ 
ligiosa, que ha de procurar directamente, y ya aquí en la tierra, los bienes 
de fe, esperanza y caridad que sirven para la vida eterna. Estas dos clases de 
bienes son distintos, pero están unidos, y unidos por la subordinación de los 
bienes inferiores, los naturales, a los superiores, los sobrenaturales. Aunque el 
Estado, y la Iglesia son autónomos y perfectos, cada uno en su propio orden, 
ha de haber una subordinación indirecta del Estado y de la civilización a la 
Iglesia. Esta enseñanza era verdad común en el magisterio de la Iglesia y en 
la pedagogía cristiana hasta hace unos pocos años, y ha sido enunciada de 
manera magistral por el gran Papa San Pío X dSS). “Además de estos bienes, 
hay otros muchos que pertenecen al orden natural, a los que de por sí no está 
ordenada directamente la misión de la Iglesia, pero que también se derivan 
de ella como una natural consecuencia suya. La Iglesia, al predicar a Cristo 
crucificado, escándalo y locura a los ojos del mundo vino a ser la prime¬ 
ra inspúadora y fautora de la civilización. . . La civilización del mundo es ci¬ 
vilización Cristina. . . tanto más declina, con daño inmenso del bienestar so¬ 
cial, cuando mas se sustrae a la idea cristiana. .. En este hecho estribaron las 
relaciones entre la Iglesia y los Estados... la concordia de los dos poderes, 
del Estado y de la Iglesia, en procurarse de tal modo el bien temporal de los 
pueblos que el eterno no padeciese quebranto”. 

Las relaciones entre las dos vidas, la de la gracia y la de la naturaleza, 
determinan las relaciones de Iglesia y Civilización y determinan asimismo la 
de Iglesia y Mundo. En la providencia actual, el mundo sólo puede ser salva¬ 
do ^ la Iglesia. “Y el mundo ha sido todo puesto en malicia” ds*». “No 
améis al mundo ni a lo que hay en el mundo. Si alguno ama al mundo, no está 
en él la caridad del Padre. Porque fodo lo que hay en el mundo concupiscen- 

(157) / Cor., 2, 19. 

(158) II fermo proposito, 

(159) / Cor., 1, 23. 

(160) 1, Juan, 5, 19. 
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Se marcha así a una unificacim en una sola dimensión de todo lo huma- 
no; una uniiicación que comprenda a la vez a todas las religionesy todas las 
culturas, toda la política, tedas las economías. La totalidad de la especie hu¬ 
mana quedaría unificada en un síncretismó matería-cultural-religioso. ¿Y la 


(161) 1, Juan, 2. 15. 

(162) Juan, 3, 17. 

(163) La sociedad de hoy, a medida que se aparta de la Iglesia, cae en La sociedad tecnocrática, 
en la VÉiríantc comunista o en la \ arlante del mundo occidental. 
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Iglesia? ¿La-Iglesia Católica? La Iglesia se fusionaría prácticamente con los 
otros cultos, y quedaría, así fusionada, como emanación de lo espiritual (?), 
de esa masa unificada de humanidad totalmente secularizada y materializada. 

Es decir que si hasta ahora, la relación Iglesia y mundo, quedó señalada 
por la distinción de una y otra realidad, con predominio definitivo^ de la Igle¬ 
sia, como reahdad más excelsa y trascendente; ahora, en cambio, ha de que¬ 
dar marcada por la absorción de la Iglesia en el mundo, que quedaría como 
realidad única y totalitaria. 

De aquí el significado de esta invitación que el mundo de hoy hace a la 
Iglesia para construir el mundo en el sentido del mundo mismo. Esto exige 
una problemática nueva del problema naturaleza y grada. Iglesia y civiliza¬ 
ción, Dios y mimdo, que expondremos inmediatamente en una serie de pimtos 
escalonados. 

c) La nueva cristiandad de Lemennais y Maritain, La Cristiandad fue 
la traducción correcta de Iglesia y Estado, de naturaleza y gracia, en el orden 
de la vida y de la historia. La totalidad de la vida en su aspecto temporal y 
sobrenatural, manteniendo cada uno de estos aspectos su autonomía, se desli¬ 
zaba bajo el dominio suave de la Iglesia, que actuaba sobre el hombre desde 
el interior del hombre mismo. El mundo rechazó la soberanía de la Iglesia y 
campeó por sus propios derechos, invocando la libertad de su conciencia, la 
libertad de expresión y la libertad de pensamiento. 

Lamennais, en 1830, fue el primero que legitimó este alzamiento del mun¬ 
do contra el orden cristiano, y desde el interior mismo de la Iglesia, propició 
una Nueva Cristiandad fundada en la aceptación y en el reconocimiento de 
las falsas libertades, que eran a su vez la negación de la idea correcta de la 
Cristiandad. Lamennais fue censurado por la Iglesia y no logró, al menos ofi¬ 
cialmente, apoyo en sus nuevas formulaciones. Pero \m siglo más tarde, un fi¬ 
lósofo tomista de alta relevancia en la Iglesia, iba a erigir la idea de la Nueva 
Cristiandad como norma que debía ser apetecida y aplicada. Una Cristiandad 
que debe aceptar el curso de la historia y, en consecuencia, al mundo moder¬ 
no, que si había sido liberal, caminaba ahora hacia la ciudad comunista. Era 
ésta una Cristiandad laica y secularizada. En realidad, una Cristiandad que 
se negaba a sí misma. Una Cristiandad contra la Cristiandad. 

Tentativa tan absurda no encontró ninguna resistencia en el campo cató¬ 
lico, sino al contrario, estímulo y apoyo 

Maritain era sobre todo un especulativo. Un hombre de mayor empuje en 
la acción, había de difundir la Nueva Cristiandad de Maritain bajo el rótulo 
de personalismo cristiano. Las ideas maritainianas, que se propagaron rápida¬ 
mente en todo el mundo por obra de Emmanuel Mounier, modelarán toda 
una generación de clérigos y de laicos n65) perderse la correcta idea de 


(164) Ver Julio Meinvielle, De Lamennais a Maritain, Ed. Theoria, Buenos Aires, 1968. 

(165) Las obras de Emmanuel Mounier. 
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írdió, en consecuencia] el recto planteo y formuladón de las 
iraleza y gracia, de Iglesia y civilizadón, de Dios y el mundo. 

7gos formulan un planteo nuevo en las relaciones de .IgUeia 
ólogos franceses renovaron de modo particular la probleiaá- 
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a y el mundo en E. SchiUebeeckx, O. P. Congar sostiene, en 
Iglesia, después de Constantino, sofocó al mundo, y aboga, 
por que ahora se haga sirvienta del mundo en la construc- 
o edifique por sí mismo. E. Schillebeedcx, O. P., va a acóle¬ 
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idea de que el mimdo es un cristianismo implícito. “¿Debe- 
pregunta— la liistoria humana y toda nuestra vida t©rr<ína 
l oculta y envuelta en el amor de Dios?” Y contesta: “Fraba¬ 
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[166) Congar expemo estas ideas en sus obras en general y de modo particular en un anículo ti¬ 
tulado L'£g//jj et le monde, que apareció en *‘EsprÍt’\ marzo de 1965, y que hemos ana¬ 
lizado en La Iglesia y el mundo moderno. 


306 


auténticamente cristianas complementarias de una misma y única vida teolo¬ 
gal, oculta en el misterio de Cristo”. 

Todo es cristiano, el mundo y la Iglesia. El uno, implícito; el otro, explí¬ 
cito. Y prosigue E. SchiUebeeckx: “Dentro de esta vida teologal aún anónima, 
la construcción del mundo y la promoción de los pueblos, las dos grandes es¬ 
peranzas de la humanidad terrena, se convierten en una actividad que tiene, 
no sólo por la intención, sino intrínsecamente, una relación con el Reino de 
Dios”. 

Y SchiUebeeckx, lo mismo que Congar y Chenu, jamás aclara si esta cons¬ 
trucción del mundo, que se identificaría con el reino de Dios, es la construc¬ 
ción de un mundo conforme a los dictados de la Iglesia. Al contrano, parece 
excluir la hipótesis contraria. Ya no habrá en la tierra la ciudad de Caín. 
Todo será el reino de Dios. “Una concepción antropológica dualista ha condu¬ 
cido en el pasado a los cristianos a concebir la gracia y la redención como un 
asunto entre Dios y el alma del hombre... Se corría el riesgo de depreciar el 
valor propiamente cristiano de la construcción del mundo y de la promoción 
de los pueblos, dejando la tarea a los que se daban el nombre de no creyen¬ 
tes”. ¿Y el dualismo necesario del bien y del mal, de la ciudad del diablo y 
de la ciudad de Dios? 

Es claro que si el mundo es cristianismo implícito, ya no es cierto lo del 
Apóstol Juan de que el mundo “ha sido todo puesto en malicia”; al contrario, 
tiene una bondad congénita y por lo mismo la Iglesia ha de ponerse en actitud 
receptiva y crítica al mismo tiempo, atenta a la verdad que se elabora en este 
mundo de los hombres porque esa voz del mundo no sería “una voz extranjera 
que le vendría de fuera, sino la de Cristo vivo que es la cabeza de la Iglesia 
y el Señor del mundo”. 

E. SchiUebeeckx olvida que el “príncipe de este mundo” U67) es el otro, 
y que, al confundir cosas tan notoriamente determinadas por el Señor, está 
confundiendo todo el cristianismo. 

f) Johannes B. Metz cristianiza' igualmente al mundo de hoy, Metz 
comienza por oponerse a la teología de las realidades terrestres que buscaría 
“dar al cristianismo una apertura al mundo que le haga capaz de enraizarlo 
de nuevo en el misterio de Cristo. A tales —dice— les falta a veces perspectiva 
histórica, y presuponen fácilmente que la mundanidad del mxmdo es algo que 
contradice en su origen la cosmovisión cristiana y que, por consiguiente, es 
algo que debe ser superado”. Es claro que con este exordio nada ha de extra¬ 
ñar que para Metz el actual proceso de secularización sea “en su médula cris¬ 
tiano. .y que “el espíritu del cristianismo permanece inserto en la carne de 
la irreversible historia mundana”. Ello quiere decir que el proceso de seculari¬ 
zación que contempla el mundo desde hace cinco siglos y que hoy desemboca 
en el comunismo y en la sociedad máquina es “en su mélula cristiano”. Y pro¬ 
sigue diciendo: “La mundanidad del mundo, como resultado del reciente pro- 

(167) Juan. 12, 31. 






ceso de seculj^ización, y tal como se nos presenta hoy en forma a^<lizada, 
está élaboradc . en sus fundamentos (aunque no en todas sus acuñaciones his¬ 
tóricas) no cc ntra sino por medio del cristianismo: es originariamente un acon¬ 
tecimiento cristiano, y da testimonio del poder intrahistórico de la hora de 
Cristo en nueitra actual situación"*. 

Al contrario, afirma Metz, un mundo mundano y secular, que j-efirma su 
autonomía e i idependencia de Dios, reviste así ‘‘la forma más profuncUL de su 
pertenencia a |Dios” y “es llaraado por Dios a su vida intratrinitaria". 

Se da así el espectáculo risueñc de teólogos, que por su profesión debie¬ 
ran salir por bs fueros de Dos, ens(iñando que cuanto más se renimcie a es¬ 
tos derechos, más cerca se está de Dios. Realmente es éste el ejemplar más 
típico e increíble de una teología de^ la contradicción. “Cristianizar al mxmdo, 
añade, significa mundanizaríos, mantenerlo en la insospechada altiWa y pro¬ 
fundidad de íu ser de mundo, que la gracia posibilitó y sepultó el p<5cado”. 
Lástima que Jan Pablo no hubiera conocido estos métodos eficaces d(; “cris¬ 
tianización” ejnpleados tan sabiamente por Voltaire, Carlos Marx y Nietzsche, 

Se marcl la así hacia un cristianismo secularizado. Hoy es éste uji tema 
popularizado. Hacé unos años, hubúíra sido considerado como una bcura sólo 
el enunciarlo. Los teólogos, aun católicos, toman actualmente en serio el “¡Dios 
ha muerto!” ce Nietzsche. La sociedad no puede sino ser secularizada. Una 
sociedad teísta es absurda. John H. T. Robinson, el autor de Honest to God, 
llega a preguntarse: “¿Una persona verdaderamente contemporánea puede no 
ser atea?” 

g) El Ciistianismo secularizado de Robinson. Robinson fue el primero, 
con su libro l bnest to God, en popularizar la idea de un cristianismo scículari- 
zado. Es claro que antes de hablarse de un “cristianismo laico”, Maritain ha¬ 
bía hablado de una “cristiandad laica”, y los teólogos como Chenu, (bngar, 
Schillebeeckx, Metz, habían revaloríido el mundo y la mundanidad presentán¬ 
dolos como ui fenómeno cristiano, al menos de cristianismo implícito. Robin¬ 
son sostiene c ue después de los estudios de Bultmann no es posible? propiciar 
un cristianismo sobrenatural; que desp\iés de los estudios de Bonhocíffer no es 
posible habla* de un cristianismo religioso; y que después de los estudios de 
Paul Tillich ro hay que referirse a m cristianismo trascendente. Dios sería lo 
más profunde del ser de ca da creatura y Jesús la expresión de la donación 
más auténtica en favor del prójimo. Que por tanto toda referencia sobrenatu¬ 
ral, religiosa trascendente debía dejar el lugar a un cristianismo “neturalis- 
ta”, “secular”! e “inmanente". 

h) La teología radical y la muerte de Dios en William Hamilton y Tho- 
mas /. Altizer: El proceso de la ‘muerte de Dios” y el de la “secularización" 
marchan a la par. En ambos procesos, la iniciativa la tienen los teálog:os pro¬ 
testantes, aunque los católicos, que marchan a la zaga, no dejan de seguirlos 


(168) La nouvelte réforme, Delachaux et Niest¡4, Neuchfitel, 1966. pág. 107. 
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bastante rapidez. Ouwerkek advierte de») que “frecuentemente aparece- 
rán voces procedentes de la Reforma, pero esto se debe al hecho de que en 
la literatura protestante el fenómeno de la secularidad aparece más explícita¬ 
mente y con mayor frecuencia. En el pensamiento católico existe indudable¬ 
mente cierta mentalidad secular, pero se manifiesta con menos elaridad en 
e^tos que en la conversación y las discusiones orales”. Thomas J. Altizer y 
Wilüam Hami ton son protestantes, lo mismo que John Robinson y Harvey 
Cox, el de “The secular city”. 

Tanto Ahi 2 «r como Hamilton han tocado este punto con una franqueza 
que sorprende. “Si la teología verdaderamente debe morir, ha de desear la 
muerte de Dios, ha de desear la muerte de la Cristiandad, ha de escoger libre¬ 
mente su destino y, por consiguiente, ha de cesar de ser ella misma”. Y prosi¬ 
gue anhelando la destrucción radical de la teología: “Todo lo que la teología 
ha sido hasta ahora debe ser negado, y no debe serlo simplemente porque 
está muerto, sino más bien porque la teología no puede volver a nacer si no 

p^a por el trance de su propia muerte y disolución, decretada libremen- 
te (170) 

Esta muerte del Dios de la Cristiandad significa la resurrección del Dios 
dé la Cábala. Thomas J. Altizer hace esta confesión, que es de gran signifi¬ 
cado: “Sin ninguna duda, la teología debe abandonar la Cristiandad, y como 
ya lo hemos visto, esta palabra puede implicar todas las resonancias significa¬ 
tivas que el término «cristiano» sugiere. Un país que desde los tiempos de 
Emerson ha dado acogida al Vedanta, que aun recientemente ha sido profun¬ 
damente conmovido por el budismo Zen, que ha sido sensible incluso a las 
vagas especulaciones de Jung y de Tonybee y que se ha iniciado en la historia 
de las religiones por obra de Mircea Eliade, un país así rechazará con seguri¬ 
dad un cristocentrismo que dista de ser universal. Quizás el pensador más pro- 
^tico de Norteamérica sea actualmente Norman O, Brown, quien está tratan¬ 
do de conjugar el freudismo radical con el misticismo del ala izquierda {la 
Cábala, Boehme, Blake, el taoismo y el tantrismpy^ Se intenta, como se 
ve, un sincretismo universal cabalístico, que podrá tener un colorido determi- 
tiempos, que de un modo especial se han aclimatado en el Oriente. “Aquí, en 
nado, pero que se identifica con el anhelo profundo de las gnosis de todos los 
riente— sigue escribiendo—, podemos hallar una forma de lo sagrado que el 
cristianismo nunca ha conocido, y que cada día se va mostrando más signifi¬ 
cativa para nuestra situación histórica. Abriéndonos a la forma radicalmente 
profana de la Existenz contemporánea, podemos preparamos para una nueva 
rea idad de la Encarnación, una Encarnación que será una definitiva coínci- 
dentia oppositorum'" ivi) 


(169) Concilium, nP 25, pág. 275. 

(170) Thomas J. Altizer, William Hamilton, Teología radical la muerte de Dios, Grijalbo, S. A., 
Barcelona, Méjico, 1967, pág. 32. 

(171) Ibid., pág. 35. 

(172) Ibid., pág. 35. 
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(173) Ibid., pág. 36. i 

(174) Ibid., pág. 36. I 

(175) m 21. pág. 2|74. 

(176) Ibid., pág. 300 
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sobrenatural y luego por añadidura un servicio temporal. El Señor fijó esto 
en términos definitivos: "Buscad primero el Reino de Dios y su justicia, y lo 
demás se os dará por añadidura” <^78), 

j) Im ciudad secular de Harvey Cax^i79); ‘*La secularización designa 
la llegada a la edad adulta, la urbanización designa el contexto de este acon¬ 
tecimiento” ( 180 )^ Se vuelve sobre los temas trillados en la teología de la secu¬ 
larización de que el hombre se ha hecho ya mayor de edad para practicar un 
cristianismo sobrenatural, trascendente, religioso. El hombre ha andado mu¬ 
cho desde La Ciudad antigua descrita por Fustel de Coulanges como im hecho 
religioso. Aparece hoy la Ciudad secular, y esto en virtud del proceso de 
desacralización producido por la Biblia misma, de manera que se puede hablar 
con todo derecho de "las fuentes bíblicas de la secularización” 

Harvey Cox reconoce que el relativismo histórico es el producto terminal 
de la secularización y que se corre el peligro de que la relativización de 
valores pueda conducir al anarquismo moral y al nihilismo religioso, aunque 
no necesariamente La muerte de Dios tiene, sin embargo, que hacer com¬ 
prender al hombre que ha de hacerse verdaderamente hombre 

Harvey Cox tiene la franqueza de decir que ‘‘el interés creciente que los 
teólogos modernos muestran por una teología de la historia está estrechamen¬ 
te ligado a la necesidad de una teología de la revolución” que sea “la 
teología del cambio social revolucionario” El hombre, en consecuencia, 
debe abrazar el cambio social revolucionario como el Reino de Dios. 

Sin embargo, Cox corrige estos puntos de identificación de Reino de Dios 
y Ciudad secular: 

1^ Mientras que el Reino de Dios es la obra de sólo Dios, la Ciudad 
secular es la realización del hombre. 

2’ Mientras que el Reino de Dios pide la renuncia y penitencia, la Ciu¬ 
dad secular no exige otra cosa que habilidad y conocimiento. 

3*'" Mientras que el Reino de Dios se coloca por encima y fuera de la 
historia (o en el corazón de los creyentes), la Ciudad secular es plenamente 
de este mundo 

Pero a pesar de estas diferencias, “el reino de Dios, inscrito en la vida de 
Jesús de Nazareth, es la revelación más perfecta de la asociacíAi de Dios-hom- 

(178) Mt., 6, 33. 

(179) Traducción francesa. La cité seculUre, Casterman, París, 1968. 

(180) Ibid., pág. 34. 

(181) Ibid., pág. 47. 

(182) Ibid., pág. 62. 

(183) Ibid., pág. 63. 

(184) Ibid., pág. 63. 

(185) Ibid., pág. 133. 
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(187) Ibid.. pág. 136. 
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estos teólogos desdoblan la misión de la Iglesia en una misión sobrenatural 
de salvar las almas y otra, solidaria del mundo, que sirve al mundo en la ta¬ 
rea de secularización. Este maniqueísmo no puede mantenerse dialécticamen¬ 
te y ha de dejar paso a otra posición, la de los teólogos de la muerte de Dios 
y de la sroularización, cuya expresión radical encontramos en Robinson, Alti- 
zer, Hamilton, van Burén y Cox. Este ultimo habla de una misión social revo-- 
lucíonaría de la Iglesia, pero ésta parece cumplirse dentro de los moldes del 
mundo burgués. De aquí que sea importante la actitud del dominico Juan 
Cardonnel, que resueltamente empuja a la Iglesia, a Cristo y a Dios en un fun¬ 
cionalismo total de identificación con las masas y con las masas marxistas. 

Juan Cardonnel, dominico del convento de Montpellier, discípulo del P. 
Chenu y amigo del P. Congar, presentó el 6. de octubre de 1967 un programa 
de trabajo, “La opción teológica que se presenta hoy a la Iglesia”, que debía 
servir como orientación y plan de trabajo al semanario “Temoignage Chré- 
tien”. Notre Combat, en su número 25, de noviembre de 1967, publicó este 
trabajo. 

Para el P. Cardonnel el Concilio Vaticano II no ha considerado la reno¬ 
vación de la Iglesia sino sobre el plano institucional, haciendo más fuerte su 
organización, pero dejando de lado la necesaria revolución de mentalidad y 
de actitud de los cristianos frente al mundo. Es necesario renovar nuestra con¬ 
cepción de la Iglesia y asumir resueltamente nuestra defensa de los débiles y 
de los pequeños que pasa por el socialismo en Francia, por el sostenimiento 
de la lucha por la independencia y la libertad de los países del Tercer Mundo, 
por la organización de una solidaridad internacional que colme el abismo en¬ 
tre los satisfechos y los oprimidos, y por el reconocimiento en tanto cristianos 
de que Cristo está en nuestro combate. El P. Cardonnel cree que la salvación 
está en un cristianismo comunista y ateo. 

El sistema del P. Cardonnel, primero, se funda sobre el principio hegelo- 
marxista de la dialéctica del amo y del esclavo; segundo, se desarrolla en una 
autocrítica total de la religión católica, denunciada como una superestructura 
capitalista y una alienación de los pueblos; tercero, se exhibe como una deifi¬ 
cación de las masas revolucionarias, y cuarto, como encamación del verbo. 

1’ El principio hegelo-marxista del amo y del esclavo. Para Cardonnel 
la humanidad está partida en dos clases de hombres, la de los explotadores y 
la de los explotados. Estamos en el tiempo de la masacre de los inocentes, de 
la opresión de los pobres por los ricos, pero ha llegado la hora de la revancha 
con la exasperación de los pobres y de los oprimidos. El hombre blanco no ha 
aprendido a amar y, en cambio, lo que es peor el negro ha aprendido a odiar. 

El nacimiento humano de una masa es la toma de conciencia por la cual 
de úna cantidad se desprende una calidad que da el ser y la existencia a to¬ 
dos los participantes. Este despertar de las masas es la Revolución. Las masas 
no pueden realizarse sino en la insurrección violenta, implacable, contra aque¬ 
llos que las oprimían materialmente y las privaban de jibertad para impedirles 
tomar conciencia de su vida propia, de su fuerza solidaria, de su capacidad 
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ella está antes del mundo, abstracción hecha del mundo (aunque enviada al 
mundo para hac^er triunfar a Dios en él), el instante vertical, antes de las ofer¬ 
tas divinas de la gracia. En varias ocasiones el P. Congar escribe que antes de 
ir al mundo la Iglesia cuida de asegurarse su en-sí, y que le es menester ser 
fuerte de lo que ella sabe sobre su propio destino para afrontar al mundo sin 
peligro. . . Pero aquí justamente está la misma esencia de la marcha munda¬ 
na que Cristo vino a combatir. ¡Sería necesario a la Iglesia un primer tiempo 
de contemplación narcisista que la haría fuerte con respecto a los otros! 

3^ La divinización de las masas revolucionarias, Cardonnel, después de 
haber criticado a la Iglesia por su pretensión de conservar su realidad institu¬ 
cional y su negación a confundirse totalmente con las masas, explica por qué 
teólogos tan abiertos como el P. Congar se preocupan de asegurar el en-sí de 
la Iglesia y halla la razón en el miedo de que Dios se evapore y desaparezca 
en su trascendencia. Quieren defender el en-sí de Dios. Pero Jean Paul Sartre 
arruma eficazmente la idea de Dios como síntesis imposible del “en-sí" y del 
para sí . No se puede estar centrado sobre el sí, preocupado de la propia 
gloria y al mismo tiempo estar dado, entregado. Sartre tiene razón. La idea 
de Dios es incompatible con la revelación. 

Para Cardonnel, Dios no tiene trascendencia propia, distinta y libre. Los 
hombres y la Iglesia, continúa, desde el ángulo de su pertenencia al orden je¬ 
rárquico y societario, piensan la grandeza, la trascendencia, bajo la forma de 
la Autonomía absoluta, del “Ens a se", el “Ser por sí", el en-sí que no tiene 
necesidad de otros. Ahora bien, la Revelación judeo-cristiana no manifiesta 
nada tal. . . La Trascendencia se sitúa en la Relatividad consciente. . . Sartre 
ha visto bien que el Auto-suficiente no podía darse. ¿Cómo podría Dios man¬ 
tener su trascendencia al abrigo de los riesgos de la Encamación? 

En consecuencia, prosigue Cardonnel, si no hay un en-sí de Dios y de la 
Iglesiia, tampoco hay cosas de la fe, tampocx) hay cosas de Dios. Dios está 
todo entero en su Verbo, que es su acto. Dios está todo entero en su Acto del 
Exodo a Jesucristo. Nada hay de Dios que esté fuera de su Acto, la salvación, 
la liberación de las masas. Dios no es otra cosa que la '"divinización de las fuer¬ 
zas oscuras actuantes en la humanidad'", Y añade: "Jesucristo significa que no 
hay Dios en el estado puro, que Dios está siempre mezclado con el hombre, 
en el propósito, consciente o no, de divinización de los hombres" 

4° Las masas revolucionarias, encamación del Verbo, De todo lo dicho 
se sigue que la Encarnación no es sino la aparición de Cristo en el seno de 
las masas, señalando el aniquilamiento del Dios trascendente, la muerte de 
Dios en el nacimiento de la humanidad. 

“La teología católica, dice Cardonnel, ha descuidado en su tarea las im¬ 
plicaciones del hecho central: el anonadamiento de Dios, tal como lo canta el 
himno cristológico de Pablo en el Cap, II de la Epístola a los Filipenses. Se 
ha anonadado, vaciado de si mismo. No ha tomado ningún interés en su ser 


(196) Témoignage chrétien, 16 de febrero de 1967, 


privado, individujal. No ha tomado capital, rédito, propiedad, de nadal O to¬ 
davía no se manl;iene en su rango de Dios, sino que toma el rango de escla¬ 
vo... Dios es el hombre que se desposa con la masa humana, que vive en 
ella en solidaridad permanente”. 

La polémica Cardonnct-Congar solne el horizontalisnw. Jean Herre Jos- 
sua, O. P., recogi ó en “Parole et Mission” con el título ¿Cristianismo ho¬ 
rizontal o veñica^ la controversia que se originó por un articulo del P. 1?ho- 
mas Jean Cairdonpel llamado “Ei! esquema XIII: una decepción. Conoersación 
con el P. CardoT\nef (WS), y el del P. Yves Congar en “Informatíons Catho- 
liques Intematior ales” sobr«! Une analyse critique des tendances actuelles. 

Criticando ciertos aspectos del esquema XIII, el P. Cardonnel la empren¬ 
día en particular t primero, con el dualismo Iglesia-mundo: “Nosotros somos 
decididamente alérgicos a la idea misma de una relación que se tratarísi d<» es¬ 
tablecer entre la Iglesia y ei mundo..,; todo el esquema estaría viciíido por 
este pueblo de Dios que sería otra cosa que la comunión de los hombres”; se¬ 
gundo, la emprendía asimismo (X)n el dualismo natural-sobrenatural, como si 
el aporte divino (j|ue traería Cristo no fuese en realidad “provocación al surgi¬ 
miento de lo hurjiano total”, y como si “Jesucristo no consiste todo en la pa¬ 
sión de ser humaho hasta el fin”; tercero, la emprendía finalmente con la idea 
de Dios trascendiste, como si estuviese más allá de su (»munión con los hu¬ 
manos, lo que provocaba un dualismo entre Dios y la fraternidad universal. 

El P. Congar denunciaba camo horizontaUsmo esta tentativa del P. Car¬ 
donnel, que se regaba a considerai; el momento primero de la Iglesia como 
otra cosa que el ipundo. Si Gaudium'ei^Spes ha. podido señalar una franca en¬ 
trada en el servi<}io de los hombres, es ^rque el Concilio había primero ase¬ 
gurado el en-sí dte la Iglesia (fe, liturgia, eclesíología). No hay “puro en-sí”, 
ciertamente, pero tampoco hay “puro para los hombres” que no sea la conse¬ 
cuencia normal dé este en-sí: Nada de jmro verticalismo ni de puro horizonta- 
lismo. 


A esto conté 
ser sino humanos 
Congar en el don 
el en-sí de la Igl« 
no se puede situi 
de ir al mundo. 1 
ir a ellos. “La Ig 
medida en que n 
en Dios. “El P. C 
clones de poder, 
ción de verticalii 


jstaba Cardonn<;l con un artículo (2®®)^ ”£i gran mito de' no 
I, en que después de reconocer los aportes decisivos del P. 
linio de la cclesiología de servicio, concentra su ataque sobre 
sia y la verticalidad de la relación con Dios. Para Cardonnel 
ir un tiempo de recogimiento en el en-sí de la Iglesia antes 
>i no se está con los pobres desde el comienzo, no se ptiede 
esia es de Cristo, la Iglesia es pueblo de Dios en la /wtiicta 
) se reconoce cen un en-sí”. Tampoco hay un tiempo/veriiical 
ongar sitúa ahcra al n ivel de Dios y de los hombres las rela- 
,. cuya nocivid ad para la Iglesia había mostrado”. Y la rela- 
lad es “autocracia divina”. " - 


(197) N9 41, abril de 1968. 

(198) Frires du mo^de, n9 il. 1965, págs. 105-111. 

(199) N9 285, de li de abrU de 196'!. 

(200) Fréres du mcfide» n9 46-47* 1967. 



Cardonnel se niega a aceptar una '‘teología de la trascendencia, cuyo fin 
sea asegurar el poder de la Iglesia-Institución, sobre todo cuando se está com¬ 
prometido en el esfuerzo de vivir el Evangelio en el Camino de la Revolu¬ 
ción”. “Toda confesión de la «trascendencia» que aleje de un compromiso 
efectivo al servicio de la justicia y de la paz es un veneno para la humanidad”. 

Rechazado el P. Congar en todos los frentes donde había llevado sus ata¬ 
ques, se ve obligado a confesar que “diferimos mucho menos en el fondo que 
en el sentimiento de las urgencias prioritarias”. Pero el P, Congar no queda 
convencido. “¿Hay una oposición? No estoy seguro de ello, pero tampoco es¬ 
toy seguro de que no la haya, dice. Cardonnel justifica la trascendencia de lo 
sobrenatural en la posición de Bonhoeffer, que adopta la de un «Cristo para 
los otros», pero no sé si con esto reconoce el «carácter sobrenatural de Cristo 
y de la vida que nos da»”. 

La duda queda, en la controversia de Congar y Cardonnel, de si este úl¬ 
timo mantiene el sentido sobrenatural del cristianismo, o si convierte a éste en 
un humanitarismo puramente naturalista. Pero nosotros decimos, que no hay 
tal duda. El Cristianismo de Cardonnel es anticristianismo. 

18. Culto y oración en un mundo secularizado 

Si se propicia un cristianismo totalmente secularizado, se plantea inmedia¬ 
tamente la cuestión de qué lugar ha de caber en ese cristianismo al culto y 
a la oración. El jesuita Pierre Antoine no ha dejado de referirse al asunto en 
la revista “Etudes” de París <201 y Alfonso Alvarez Bolado, también jesuita, 
lo toca en un artículo, Culto y Oración en un mundo secularizado, que repro¬ 
duce Selecciones de Teología (202) Antoine nos convida a “liberamos de las 
ideas hechas, de los hábitos canonizados en dogmas, y volver a un sano empi¬ 
rismo y al análisis racional de las situaciones, como cosa hoy necesaria y ur¬ 
gente para liberar la imaginación y el espíritu creador indispensables a la Igle¬ 
sia para hacer frente a la tarea presente” (203) “gp las condiciones actuales, 
dice, parecería normal concebir este lugar de reunión (de la asamblea ecle- 
sial) como la imagen de las actividades de la comunidad, como un lugar plu- 
rifuncional, utilizable para otros fines que las solas ceremonias litúrgicas” (204) 

Y continúa: “Así, una domus ecclesiae (la casa de la asamblea cristiana), que 
podría estar sobre uno o dos pisos de un gran inmueble, comprendería, ade¬ 
más de algunas pequeñas salas (pudiendo una de ellas estar adaptada como 
oratorio para la oración privada y la visita al Santísimo Sacramento) y las ofi¬ 
cinas permanentes, una gran sala arreglada para diversos usos (conferencias, 
reuniones, fiestas, recepciones, liturgia, etc.) por medio de un mobiliario ver¬ 
daderamente «móvil»” (205) 


(201) 

Marzo de 

1967. 

(202) 

N9 26, abrU-jxmio de 1968. 

(203) 

Ibid., pág. 

441. 

(204) 

Ibid., pág. 

442. 

(205) 

Ibid., pág. 

442. 





Antoine insií te en “la inadecviación de la institución parroquial en. la 
ciedad urbana moderna” < 20 ®) y en el “ix)sto financiero enorme y el peso <k 
siderable de preocupaciones materiales” que representa la construcción de ia 
sias. .. y que hoiaestamente debemos reconocer que, en las condiciones adn 
les. por ligereza o por pereza de concebir otras soluciones posibles, ccnstr 
mt» demasiadas iglesias” (207) 

Antoine insite igualmente en que ya hoy, “que no hay lugar sagra< 
tampoco hay tier^po sagrado” (2i)8), y que lo grave sería que, empeñados 
construir lugares jara el culto, “en la opción entre el claro vigor del Ev 2 ing(; 
y nuestras tradiciones eclesiásticas, sean las segundas las que nos parezciuiii 
seguras y acaben por imponerse” <209), 

El articulo db Alvarez Bolado no es tan concreto y claro como el de 
toine. Por de projito, Alvarez Bolado se pone en el contexto de Robinüon 
Honest to God, tratando de explicar qué sería allí la vida de oración y el (¡i 
to. Hay que deciij que Robinson ha sido rebasado ya, y de lejos, en sus teiil 
tivas de secularización frente a la experiencia que proponen Hamilton y Hi 
vey Cox. Sin embargo, Alvarez Bolado censura a Robinson por “exponerse re 
mente a «cierta» reducción que «vacíe de su médula» al cristianismo” (2W: 

Aceptando a Robinson, con algunas observaciones críticas, Alvarez Bola 
hace suyas sus ciíticas a ios mé iodos cisicos de oración, los cuales dan ]: 
supuesto “que la plegaria se define como una actitud desarrollada en laJhoi 
de desvinculacióii", en “esquema neoplatónico”, por “seres preocupados jp 
«tener que orar»” que gastan energías buscando “tiempos de oración”^ y en :h 
cer viables “métojios” que nunca resultan válidos (2ii). Robinson tiene razí 
dice, por tanto preguntarse “si la plegaria cristiana, la que surge " 
nosotros, a la luz de ia Encamación, no ha de ser definida en los téimin 
que impliquen uní penetración en el mundo para que a través de él nos di 
jamos a Dios, y nt una retirada del mundo para así enderezamos a Dios” (2’i 

Alvarez Bolado demuestra timidez, de modo que no es representativo : 
mo autor del temí oración y culto en un mundo secularizado. Propone “hac 
presente el mister o de Cristo a en mundo secularizado, pero no secularizaií 
cristianismo hasta convertirlo en un neohumanismo convencional” (213). A 
vierte el peligro d; su intento, pero no deja de exponer con agrado la tende 
cia hoy general, aunque imposible, de mantener las cosas sagradas en un mu 
do totalmente secUlarizado. 


(206) Ibid., pág. 44S.! 

(207) Ibid., pág. 444.1 

(208) Ibid., pág. 445. 

(209) Ibid., pág. 447. 

(210) Selecciones de iTeología, n<? 26, pág. 197. 

(211) Ibid., pág. 201. 

(212) Ibid., pág. 201.: 

(213) Ibid., pág. 204. i 




19. Algunos hechos que anticipan la nueva Iglesia 
secularizada 

Tan interesante como la alteración de la doctrina que proponen los nuevos 
teólogos son los múltiples hechos que se producen en todos los países, en los 
viejos, y en los jóvenes, y que tienden a la liquidación total a que está entre¬ 
gada hoy lajglesia. Ya es corriente en la mentalidad nueva que hay que li¬ 
quidar, lisa y llanamente, los dos mil años de historia de la Iglesia como una his¬ 
toria anti-evangélica, de puro poder, y de poder exterior y monástico en con¬ 
tra del laical. Cuando se usa la palabra constantiniana para caracterizar a esta 
Iglesia, se anatematiza igualmente de todo lo que han escrito y predicado los 
Padres y Doctores, de todo lo que han enseñado con su ejemplo los santos y 
de todo lo que han mandado los grandes pontífices en todos los tiempos. 

Por otra parte, se empuja a las nuevas generaciones a emprender el ca¬ 
mino de un nuevo sacerdocio, sin celibato, comprometido en el mundo y en 
los placeres del mundo, comprometido en el sensualismo del cine, la televisión, 
el psicoanálisis. De aquí que las experiencias psicoanalíticas del convento be¬ 
nedictino de Cuernavaca no hayan sido sino un primer paso —felizmente frus¬ 
trado por la intervención enérgica de Roma— que no deben desvincularse de 
la ola de sexualidad que domina en todos los ambientes religiosos y que ame¬ 
naza con su irrupción en los conventos y casas religiosas. Con este nuevo am¬ 
biente, que se opone radicalmente al de austeridad ascética que se inculcaba, 
antes, hay que relacionar las deserciones de sacerdotes y religiosas que se ad¬ 
vierte en todo el mundo. 

Ordenes religiosas enteras han entrado por el camino de la licencia sexual 
y de la violencia social. El pecado ya no es pecado. Sencillamente no existe 
y por lo mismo no se confiesa. La masturbacióñ está a la orden del día. Las 
relaciones sexuales prematrimoniales son simplemente aconsejadas. El amor, y 
el amor sexual, es el gran principio que regula las relaciones de hombre y mu¬ 
jer. Todo está permitido en la asistencia a los espectáculos cinematográficos 
y todo está autorizado bajo el pretexto del arte. 

La Iglesia se ha convertido en un factor de revolución social, y se pro¬ 
pone como ejemplos de imitación los curas guerrilleros, los Camilo Torres. Los 
grandes exponentes del nuevo orden social lo constituyen Fidel Castro, Che 
Guevara y Mao Tse Tung. 

La finalidad de la Iglesia no es la salvación de las almas sino el compro¬ 
miso profético con el mundo y con la construcción de la sociedad futura, de 
la que deben ser desterrados el hambre, la miseria y la guerra. 

La Iglesia ya no es luminar de verdad y de santidad en el mundo sino un 
verdadero factor de subversión y agitación. La Iglesia, la de la publicidad, 
la que aparece en la prensa y en la televisión, se ha convertido en la vanguar¬ 
dia de la Revolución. 




CAPITULO XIII 


HACIA UN CRISTIANISMO CABALISTICO 


Los nuevos teólogos niegan o cuestionan los principales y más fundamen¬ 
tales dogmas de la Iglesia. Debemos preguntamos: ¿hacia dónde van? ¿Qué 
imagen de la Iglesia quieren? Es evidente que en todas estas tentativas hay 
el propósito de ablandar a la Iglesia y de acomodarla al mundo, y al mundo 
moderno. Pero este es precisamente el intento , modernista, y este intento no 
es sino la construcción del sistema gnóstico. 

Esto ha sido advertido lúcidamente por el Obispo Rudolf Graber en el 
magnífico documento donde estudia sagazmente “la actitud de Pablo VI y la 
crisis interna de la Iglesia" (D. Allí muestra Graber cómo Pablo VI ha adver¬ 
tido la perduración de la herejía modernista en los errores actuales de la Igle¬ 
sia. Lo dice claramente el mismo Pablo VI en la Ecclesiam Suam en el párrafo 
capital en que se caracteriza al modernismo. Dice el Papa: “Todo ello, como 
las olas de la tempestad del mar, envuelve y sacude a la Iglesia misma; los 
espíritus de los hombres que a ella se confían están fuertemente influidos por 
el clima del mundo temporal. Esta influencia es tan fuerte que un peligro co¬ 
mo de vértigo, de aturdimiento, de aberración (veluti vertiginis stuporis ac 
trepidationis periculum), puede sacudir su misma solidez e inducir a muchos 
a ir tras de los más extraños pensamientos, imaginando como si la Iglesia de¬ 
biera renegar de sí misma y abrazar novísimas e impensadas formas de vida”. 
Y entonces el Papa cita el modernismo, prosiguiendo así: “Los errores del mo¬ 
dernismo —que vemos revivir hoy (reviviscere cernimus) en diversas tentati¬ 
vas de expresiones heterogéneas extrañas a la auténtica realidad de la religión 
católica—, ¿ no fueron precisamente un episodio semejante de predominio de 
las tendencias psicológico-culturales, propias del mundo profano, sobre la fiel 
y genuina expresión de la doctrina y de la norma de la Iglesia de Cristo?”. 

El Papa ve en el predominio de las tendencias psicológico-culturales, pro¬ 
pias del mundo profano, sobre la concepción que propone la Iglesia la esencia 
misma del modernismo. Y en esto consiste precisamente el fenómeno típico 

(1) Revísta Roma, Buenos Aires, noviembre de 1967. 


321 



del progresismo qiie hemos descrito en el capítulo anterior. La cultura mo¬ 
derna domina y rije a la doctrina católica. El mtmdo moderno gobi^ia lia 
doctrma católica. I )1 mundo moderno devora, ^ cierto modo, a la Iglesia. 

Y esta cultursi se refleja en todos los campos: el filosófico, el histtirico, 
el sodológico, psic( lógico, y se manifiesta luego en la exégesis, en la teoloigía y 
la historia de la Iglesia. Adviértase cómo los errores que hemos denuniáaclo 
en el actual ptogrc sismo son los errores denunciados por San Pío X en el de¬ 
creto LamentabUi'^^, como propios del )[nodemismo. Basta citar algunos: 

2 “La inteipjretación de los Sagrados Libros hecha por la Iglesia no de¬ 
be ser despreciada, pero ha de sra' sometida al juicio más estudiado y a la oo- 
necdón de bs eocégetas” (3>. 

18 “Juan se presenta a sí mismo como testigo de Ctisto; pero en rea¬ 
lidad no es sino ui eximio testigo de la inda cristiana, o de la vida de C'rísto 
en k Iglesia al find del primer siiglo” ■ 

20 “La Revelación no pudo ser otra cosa que la conciencia adquirida 
por d hombre de su relación con Dios'" 

31 “La dOct ina de Cristo que enseñan Pablo, Juan y los concilios <le 
Nicea, Efeso y Calédohia, no es la que enseñó Cristo, sino lo que de Jesús 
ooneflbió la ccmcie^cia cristiana” 

36 “La Resvjrrección del Salvador no es propiamente un hedió d<d ser 
histórico, sino un Iiecho del orden meramente sobrenatural, ni demostrado ni 
demostrable, que w conciencia «cristiana poco a poco derivó de otros he¬ 
cho^ (7). 

53 “La consütudilhi orgánica de la Iglesia no es inmutable, sino que la 
sociedad cristisuia, lio miátno que la sodadad humana, está sujeta a perrotua 
evohidón” (*>. 

58 “La verdad no es más inmutable que el hombre mismo, ya que en 
él, con él y por él se desenvuelve” 

60 “La dodirina cristiana on su omienzo fue judía, pero se hizo por 
las sucesiva^ evolqdones primero paulina, después joánica, luego helénica y 
universal” <i®). 


(2) 0«Rz., 2.001 al Í.06S. 

(3) Dem., 2.002. 

(4) Denz., 2.018. 

(5) Dent., 2.020. 

(6) Denz., 2.031. 

(7) Denz„ 2.036. 

(8) Denz„ 2.053. 

(9) De«z., 2.058. 

(10) Denz,. 2.060. 
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la P‘d^ que se reformen los conceptos de 

incaraX: ía~°6n^cnr’ 

no seTranÍrírT.^'’'^'^"!! conciliarse con la ciencia verdadera si 

Hs.no atertr^ Iterar"" "“ ‘‘''®"^'“”- “ ““*■ “ 

sohre^L!"!?^‘'*° V mudema, fundada en una filosofía subjetivista 

sobre los dogmas religiosos produce el modernismo y el actual proiesismo’ 
que no « smo la realización concreta e histórica de las aspiracionj^moder- 
nistas. El pro^esismo, lo mismo que el modernismo, no es sino la evacuación 
del contemdo dogmático secular del catolicismo y su sustitución por una id^- 

mfc elabora^ alrededor de un Cristo vago, hombre-Dios, con 

nías de hombre que de Dios. 

rs. . Graber ha visto bien que en esto no hay sino la elabo- 

ción de una ^osis y se pregunta: Pero, ¿no es justamente el problema que 
^ "" cristianismo desde sus orígenes, desde las tenta?io- 
nes de Cristo, desde la gnosis de los siglos II y III, desde los comienzos del 
capitalismo en la época del “Poverello” y de la introducción de la filosofía 
atSdSTis)^ humanismo y el renacimiento, hasta el modernismo y la era 

1 ^^.hnpulso de todo modernismo y de todo progresismo lleva a la lelesia 
a la fusión con el mundo para hacer de la Iglesia un epifenómeno o un prSuc- 
o que em^a del mundo mismo. Es por ello que no es puramente accidental 
que todos los errores que despuntan en el actual progresismo terminen en la 
secularización o mundanización del cristianismo. 

En esta secularización está la energía interna del progresismo mismo. Esto 
ya había sido denunciado por Pío IX en el Sylkbus al hacer de la conciliación 
de la Iglesia y del mundo moderno el error clave que cerraba y resumía todo 
este documento ). Pero aquí radica esencialmente el carácter gnóstico y ca¬ 
balístico del progresismo. ^ 

ha rtf T fcara^cter gnóstico y cabalístico del actual progresismo 

ha de ser contemplado en dos etapas; la una, la de un sistema en fonación 
que se va elaborando y que no ha llegado todavía a una cristalización acaba¬ 
da. Es un sistema gnóstico que se va haciendo. Tal los errores parciales e in- 
conexos en que se expresa actualmente el progresismo y que hemos descrito 
en el capitulo anterior. El progresismo puede manifestarse también en un sis- 
ema ^ostico acabado y completo, como por ejemplo en el teilhardismo que 
m em argo no constituye sino una de las tantas variantes en que puede tra- 


(11) Denz., 2.064. 

(12) Denz., 2.065. 

(13) Ibid., pág. 24. 

(14) Prop. 80 en Denz., 1.780. 
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ducírse un sisten^ gnóstico. Asi como en los siglos II y III se multip licaban 
las gnosis de Simón el Mago* de Marción, de Saturnino y de Valentín, asi tam¬ 
bién ahora han aparecer diversas oinstrucciones gnósticas que reúnan en 
una amalgama sijicretista el saber cíentííico, filosófico y religioso del memento. 


Jtt esencia del error gnóstico y cabalístico 


Es muy difí< 
lo revela el prese 
caracteres que in 
núcleo esencial o 
blecer jerárquica] 
el error gnóstico 
la palabra “gnosii 
tringe el término 
gana, típicament 
gnosis que opera: 
mentos típicamer 
ya indirectos con 
Chardin o de Ju 

Para elucida 
Y como hemos se 
dad de Egipto, : 
egipeáo de la Cál 
han llegado del i 
farackiica, desde 
del Imperio Ron 
años de elaborac 
guos de ellos, gr 
A.C.) habían sid 
prehistóricos, du 
creencias nacidas 


|il determinar la esencia del error gnóstico y cabalistia> cetmo 
nte libro en tod o su dessarrollo. Se puede indicar una serie: de 
qividualizan un sistema gnóstico. Pero lo arduo es indicar el 
la nota distintiva que lo constituye. Vamos a intentar está¬ 
cente ima serie de notas que, a nuestro parecer, determinan 
cabalístico. Decimos gnóstico o cabalístico entendiendo que 
f tiene mayor extensión que la de “Cábala”, ya que ésta res¬ 
de “gnosis” al mundo judío. Ha habido y hay una gnosis pa- 
^ hindú, iránica o egi]3cia. Pensamos, sin embargo, que las 
iji en el mundo cristiano están influenciadas por causas y ele- 
Jte judíos, ya directos como en el caso de Boehme y Spinoza, 
no en Hegel o en los movimientos modernos de Teilhard dé 
hg- 

C este problema consideraremos el gnosticismo de la (dábala, 
^stenido el origcm egipcio de la Cábala en la primera caul:ivi- 
illá en el siglo XIII A C., también afirmamos aquí el origen 
fala judía. Los textos c[ue nos hablan de la creación, que nos 
intiguo Egipto, pertenecen a todos los períodos de la liistoria 
él Antiguo lmi>erio hfista la época en que Egipto era parte 
^ano: son testigos materiales y directos de más de tres mil 
jón teológica. Existen irazones para suponer que los más anti- 
ébados en las pirámides de las V y VI dinastías (2600-2300 
C compuestos oralmente, al menos en parte, por los egipcios 
j-ante el IV milenario antes de nuestra era, a partir de las 
en la noche de los tiempos <^5). 


Extractos de l^s Textos de las Pirámides 

1. Antes la creación-. “Este [rey] ha sido puesto en el mundo en el 
Noum cuandó el cielo no existía, cuando la tierra no existía, cuando rada 
existía todavía q le fuese establecido, cuando aún el desorden no existía, cuan¬ 
do aún el terror que debía nacer del ojo de Horus no se había producido”. 

2. Aparicic n del demiurgo: "¡Salud a ti, Atúnl ¡Salud a ti, Khrepri, que 
has venido por ti mismo a la existencia! Tú culminas en éste tu nombre! de 
«colina», tú viente a la existencáa en éste tu nombre de Khrepri”. 


(15) La naissance m monde, Aux édilions du Seuil, París, 1959, pág. 46, 

(16) Noum significa ''abismos**. 
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3. El gargajo divino: ‘‘Atún-Khrepri, tú has culminado en un oerro, tú 
te has elevado bajo la forma de fénix, que es el amo del betilo en el Cas¬ 
tillo del Fénix en Heliopolis. Tú has lanzado un gargajo que es Shu, tú has 
lanzado una escupida (tfen) que es Tefnut”. 

4. El Creador solitario: ‘‘Atún se ha manifestado bajo la forma de un 
mas turbador en Heliopolis. Agarró su miembro con su puño: los gemelos fue¬ 
ron puestos en el mundo, Shu con Tefnut”. 

5. El Dios Sha: “¡Oh, Shu, hijo de Atún, tú eres el Grande ( =el Anti¬ 
guo), hijo de Atún, su primer retoño. Atún te ha escupido de su boca. El ha 
dicho: “Levántame, pues, a sus hijos'’. 

En este escrito antiquísimo del Egipto, Dios sale del abismo, de la nada, 
de lo indeterminado. Y este dios fabrica los otros dioses y el mundo sexual- 
mente. De aquí podían sacar los israelitas su concepción cabalística. 

La Concepción de la Cábala encierra pues, cinco ideas fundamentales. 
1®, Dios, en último análisis, es nada que sale de nada; 2^, esta nada, por evo¬ 
lución, se convierte en el mundo y en el hombre; 3^, Dios fabrica el mundo 
por una acción sexual; 4^, el mal está en Dios y el mal del mundo tiene un 
origen divino; 5^, Dios perfectamente cumplido y reahzado culmina en el 
Hombre, en la Humanidad. 

1. Dios es Nada que sale de Nada 

En la Cábala está claramente expresada esta noción de que Dios es Nada. 
“El Anciano lleva el nombre de Nada'' Y en el lenguaje cabalístico, y aun 
en el bíblico, llevar el nombre es lo mismo que ser, Y en otro lugar: “El Padre 
procede del Anciano sagrado como está escrito: «La sabiduría procede de la 
Nada»" Gershom Scholem reconoce con su'indiscutida autoridad que, por 
ejemplo, “los primeros cabalistas españoles se sirven de paráfrasis especulati¬ 
vas tales como «raíz de todas las raíces», «grande verdad», «unidad indiferen¬ 
ciada», y, principalmente, «En-Sof». Especialmente esta última calificación 
prueba, tan claramente como todas las otras, y quizás más aún que ellas, el 
carácter de impersonalidad que es propio del Dios oculto a los hombres. Ella 
no significa como frecuentemente ha sido traducid'íí, “Aquel que es infinito”, 
sino, por el contrario, “Aquello que es infinito”, exactamente del mismo modo 
que Isaac el Ciego, el primer cabalista de quien nos han llegado noticias defi¬ 
nidas, llama a este Dios oculto, “lo que no es captable”, y no, con una alusión 
de carácter personal, “El no captable” 


(17) Piedra de los lugares sagrados que representaba la divinidad; 

(18) Zohar, III, 288 b. 

(19) Zohar. III, 290a. 

(20) Gershom Scholem, Le grandi correnti della mistica ebraica, pág. 29. 
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Algo parecido nos ha de transmitir la Cábala. La emanación y evolución de 
Dios —teogonia— se hace por un camino sexual. Gershom Scholem que estudia 
largamente este aspecto sexual del Zohar advierte que la novena sefirá Yesod, 
unidas en la imagen del Rey, fluyen en la Sekhina —la Matrona— y engendran 
la secreta vida del mundo ^24), El simbolismo fálico, conexo con las especula¬ 
ciones de la sefirá Yesod ^^5)^ anticipa de una manera muy sugestiva las elu¬ 
cubraciones de Freud. 

Sólo vamos a traer un texto del Zohar, de gran valor significativo. Dice 
así: “Rabí Simeón adjunta: Todo lo que acabo de decir del Anciano sagrado 
y del Pequeño Rostro designa una y misma cosa: todo es uno y no hay sepa¬ 
ración . . , advertid que el primer punto, llamado Padre, está contenido en la 
letra Yod, , . por lo cual esta letra encierra todas las letras. El yod es el prin¬ 
cipio y el fin de todas las cosas. Es el río que sale hacia fuera y que se llama 
«mundo futuro». Es el mundo futuro del porvenir que no dejará de existir. El 
mimdo futuro ha sido creado por el yod, así está escrito: Y un río sale de él 
para regar el jardín. . 

4. El mal está en Dios 

En Dios están los dos sexos complementarios, lo mismo que el sí y el no, 
la tesis y la antítesis (27)^ el bien y el mal. Gershom Scholem sostiene que, de 
acuerdo al Zohar, las causas últimas del mal son todavía más profundas y se 
encuentran en Dios mismo. Las fuerzas divinas forman un todo armónico y 
ninguna es buena o santa sino unida con la otra en ima viva relación 
Esto sobre todo vale para la justicia o la severidad —en Dios y de Dios— que 
es la causa más profunda del mal. La cólera de Dios está como su mano iz¬ 
quierda en íntima relación con la calidad de la gracia y del amor, su mano 
derecha (29). La una no puede manifestarse sin la otra. Esta sefirá de la seve¬ 
ridad es por tanto el gran «foco de la ira» que arde en Dios, pero es continua¬ 
mente endulzado y frenado por la gracia. Si en un desarrollo enorme, hiper¬ 
trófico, irrumpe al exterior y rompe su unión con la gracia, entonces huye del 
mundo de la divinidad y se convierte en el mal radical, el mundo de Satanás 
opuesto a aquel divino Traeremos un solo texto del Zohar: . .La discor¬ 
dia venía del lado izquierdo, porque en tanto que no había más que lado 
derecho, la discordia era imposible. Mas, en cuanto por la elevación del me¬ 
dio, los dos lados formados, uno derecho y otro izquierdo, es el izquierdo el 
que da lugar a la discordia y del que emana el infierno, el (^hinorri 


(24) 

Ibid., pág. 308. 


(25) 

Ibid., pág. 308, Zohar, I, 

162 a; II, 128 a/b; 

(26) 

Zohar, III, 290 b. 


(27) 

Gershom Scholem, obra 

cit., pág. 297. 

(28) 

Ibid., pág. 318. 


(29) 

Ibid., pág. 318. 


(30) 

Ibid., pág. 318. 


(31) 

Zohar, I, 17 a. 



lil, 5a/b y 26 a. 




5. Dios perfectamente cumplido y realizado 
culmi)m en el hombre de la Humanidad 

Record lentos lo que nos dice Gershom Scholem acerca de ciue "Dios es 
una realidad impersonal, que no se convierte en.persmta. sino en el proceso de 
la Oeación y de la Revelación” (*2). Y el proceso de la Cmadóii culmina en 
la emanadon del homlnre... luego sólo en el Hombre alcanza E^íos la totali- 
cUid ele su jjer, la personalidad acabada de Dios <33). 

De aqtjií, y m esto sejpiimos toclavía a Scholem, que la más antigua mís¬ 
tica hel»ak|a sea la místíca del tri3no, de la Merkaba. "'E.Ta. esz no se trata de 
sumergirse w la meditacióa de la verdadera naturaleza de Dios, sino en la vi¬ 
sión de Su waridón sobre el bono, de que habla Ezequiel, y del conocimien¬ 
to de los‘misterios ele este mundo celeste del trono. El mundo dell trono signi- 
fíca, para el místico hebreo, lo que para los místicos helenistas y protocristía- 
nos de aqu< lia ópoca» conocidos en la historia de la religión con el nmiibre de 
gnósticos y herméticos; este mundo es el píeroma, el mimdo luminoso de la 
divinidad, ton su poder, con sus eones y dmninadones... el trono, preexis¬ 
tente de Dios —que coiitieae en si en forma ejemplar todas las iformas de la 
deadón— «s méta y objeto del arrebato místico y de la visión mística” <34). 
Y en nota uxplica Sébdem la parte preponderante que le cabe al nuevo cos¬ 
mos o al hombre en esta mística del trono <35). Por ello, la gran sigiificación 
que te cabe al Adani Kadtnon, al hombre arquetipo, que representa la pleni¬ 
tud de los isfiroth o de la Creadón realizada <35>. 

Estas iimeo notas del gnosti<ñsmo cabaliS|ta pueden expresarse por una 
fu nd am en tal equivalente, que las iMontimie virtualmente, nota fundamental que 
no hace sino subrayar de modo fuerte un aspecto con preferencia a los otros, 
que no son exduidos sino solamente oscurecidos, (^e esta nota fundamental 
seá una co*i. ineferencia a otra dependerá de cada sistema y de las preferen¬ 
cias de su liiutOT. Pero, al exduir a un Dios perfectisimo y personal, que por 
una acdón Ubre saca de la nada al Universo, ya se cae, por una lógica ineluc¬ 
table, en la concepción calialista, que se llamará evolucionismo, materialismo, 
idealismo, humanismo, segón sea el carácter unidiménsionat de la sustancia 
que cOmpcN|ga la totalidad, de Dios, el mundo y el hombre. 

Cada una de estas noi^as fumlamentales tiene una fuerza especúl porque, 
cdocada el a como la idea central del sistema, acaba por'condiCicinai’ y mrae- 
Uur el sistema mismo en cada una y en todas sus partes. Así el evolucionismo 
en todo sistema, por muchas que sean las precaudones que se tomen, afirma- 

(32) Le graní^i correnti delta mística ebvaica, pág. 29. 

(33) Ibid., p<|g. 30. 

(34) SchoIeir[ ibid., pág. 68. 

(35) Ibid., píg. lio, nota 8. 

(36) Ibid., pijig. 294. 
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do como verdad primera y metafísica, ha de acabar por condicionar la idea 
de Dios, del mundo y del hombre, dándonos una simple variante del gnosticis¬ 
mo cabalístico. 

La esencia del error gnóstico expresada equivalentemente 
por alguna nota predominante 

1° La totalidad de una única substancia. Tanto la Cábala como los di¬ 
versos sistemas gnósticos se distinguen primeramente por la nota de “totali¬ 
dad . Son sistemas que envuelven en su seno la totalidad de Dios, del mundo 
y del hombre. No dejan nada fuera de la totalidad y lo explican todo. Una 
misma corriente fundamental de ser recorre todos los seres del universo, que 
irán ascendiendo o descendiendo, pero sin que se rompa la continuidad fun¬ 
damental entre todos ellos. Por esto, son sistemas emanatistas y univocistas. 
El acto creador libérrimo de un Dios personal no establece una ruptura entre 
la esfera de Dios y la esfera de la creatura. Se puede transitar sin interrupción 
desde una a la otra esfera. Por lo mismo tampoco hay ruptura ni discontinui¬ 
dad entre las esferas del bien y del mal. El mal no es sino un bien imperfecto 
e"^ inacabado, como ocurre en René Guénon, o residuos del proceso evolutivo, 
como quiere Teilhard de Chardin, o cortezas, como imagina la Cábala. 

Del En-sof, pasando por los Sefirot a los quliphah, hay en la Cábala una 
continuidad ininterrumpida. Y lo mismo, en los clásicos sistemas gnósticos hay 
una continuidad desde ei Pleroma pasando por e'l Intermediario, a nuestro uni¬ 
verso <337)^ Igualmente en el sistema de Hegel, en que el ser indeterminado 
termina en el Espíritu Absoluto, o en Teilhard de Chardin, en que “lo múlti¬ 
ple'^ culmina en el Pleroma. 

2^ Una emanación evolutiva del ser. Hemos visto que tanto la Cábala 
como los sistemas gnósticos conciben a Dios, al mundo y al hombre como una 
totalidad homogénea de ser. Porque si no se quiere aceptar el acto libre crea¬ 
dor^ que tanto la Cábala como los sistemas gnósticos rechazan, no hay otra 
manera de explicar la aparición del .ser nuevo que por una emanación de este 
ser del ser anteriormente existente. La misma substancia, la misma numérica¬ 
mente, se despliega y desarrolla. Es decir, evoluciona. En rigor, no hay acre¬ 
centamiento de substancia ni de ser. Hay aparición de nuevo ser, pero una 
aparición aparente, es decir, fenoménica no ontológica, máyica y no real. 
Cuando mucho se puede conceder un paso del ser virtual al formal. Cuando 
mucho, digo, porque este acrecentamiento del ser formal sobre el virtual no 
podría tampoco explicarse suficientemente. 

3® La emanación evolutiva puede entenderse en vía de ascenso o en vía 
de descenso. La emanación evolutiva, tanto en la Cábala como en los siste¬ 
mas gnósticos antiguos, era una emanación involutiva o de degradación, o ca¬ 
mino de descenso. En la Cábala, al menos en una etapa de la misma, se pa¬ 
cí?) SagnarcJ, La (inose Valcntinienne. De Vrin, París, 1947, pág. 569. 
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tentia quam actus tempore, simpliciter tamen actus prior est potentia <3^>. Si 
bien en el ser que pasa de la potencia al acto, la potencia es anterior cronoló¬ 
gicamente al acto, en absoluto el acto es anterior a la potencia, ya que lo que 
está en potencia no puede pasar al acto sino en virtud de algo que esté en 
acto. 

Aquí radica la contradicción esencial de ‘'un Dios que se va haciendo*', 
tanto en la Cábala como en los sistemas gnósticos. Un dios que se va hacien¬ 
do es un dios que va adquiriendo perfecciones que no tenía y que, por lo tan¬ 
to, salen de la nada. En este caso, el Ser sale de la nada. La Nada es igual 
al Ser. El principio ontológico y lógico de no-contradicción es sencillamente 
negado, 

6^ En los sistemas gnósticos y en la Cábala se hace del mundo y del 
hombre un *'Dios totalizado’' superior a Dios mismo. El Dios manifestado es 
superior al Dios no manifestado. El Dios desplegado es superior al Dios no des¬ 
plegado. El universo, que es emanación de Dios añade perfecciones aí Dios 
del^cual emana. La humanidad, por lo mismo, que es la culminación del mun¬ 
do de la piedra y de la vida, representa un valor inmensamente superior a 
Dios solo, y a Dios que se despliega en la piedra y en la vida. La humanidad 
es Dios desarrollado en la plenitud de sus virtualidades. 

Es ésta una consecuencia directa del hecho de rechazar la Creación. En 
efecto, al aceptar la Creación, la creatura, efecto del acto libre y gratuito del 
Creador, no tiene un ser que añada algo algo al Creador. Porque ese ser de 
la creatura es participado y puro reflejo del Creador. El ser de la creatura y 
el ser del Creador podrán ser más seres, pero no más ser. En cambio, si se re¬ 
chaza la creación y con ella la de la creatura, ser puramente participado y 
dependiente, se hace del mundo y del hombre una realidad emanada de la 
substancia divina que complementa y perfecciona a Dios mismo, 

7° Esta idea de un emanatismo total que evoluciona en un Dios que 
culmina con la humanidad puede expresarse por la inmanencia absoluta de 
Dios en el mundo. Se habla hoy de inmanencia contra la trascendencia. No se 
quiere admitir la idea de un Dios, Señor del Mundo, que le crea por un mo¬ 
do libérrimo de su voluntad y que le ha de someter a juicio. Dios está en el 
mundo y es una cosa con el mundo mismo. O el mundo sale de Dios por ema¬ 
nación o se construye en las entrañas del mundo que se construye. En uno y 
otro caso la inmanencia de Dios con el mundo es estrecha y total. La trascen¬ 
dencia queda igualmente excluida. Dios no está ni fuera ni por encima del 
mundo. La inmanencia es absoluta y total. 

Esta inmanencia no es sino una consecuencia de aquel emanatismo total 
que encierra a Dios, al mundo y al hombre en una manera de expresar ese 
emanatismo. Si Dios es la totalidad del mundo, Dios se identifica con el mun¬ 
do o le es perfecta y absolutamente inmanente, al ser idéntico con él. 

8° Otra manera de expresar ese emanatismo total es rechazar todo ex- 
trinsecismo y afirmar que Dios es intrínseco a la humanidad. Porque si Dios 

(39) 1. 3. 1. 
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tica y gaóstica, derivada de su emanatísmo total que tiende a confundirlo y 
imifícarlo todo. De aquí que sea esencialmente cabalística y gnóstica la tenta- 
bva de Marítain, en su Humanismo Integral (^ 2 ) g] propiciar su “cristiandad 
laica , es decir, un mundo cristiano de una única dimensión. Por aqui, al re^ 
chazarse la subordinación del mundo a la Iglesia, se ha de favorecer un movi¬ 
miento primero de igualdad entre mundo e Iglesia, y luego de fusión de la 
Iglesia con el mundo, y con ello, la secularización. El cristianismo laico y secu¬ 
lar propiciado por los teólogos progresistas no es sino consecuencia de la Cris¬ 
tiandad laica. 

Hay una continuidad total entre Maritain con su cristiandad laica, Con- 
gar con su autonomía del mundo frente a la Iglesia, Schillebeeckx y Bahner 
con el cristianismo implícito del mundo, y Robinson, Altizer, Hamilton, Har- 
vey Cox con su secularización completa del cristianismo. Una cosa trae la otra. 
La lógica sigue un camino riguroso e irreversible. En efecto, Maritain mi/Ma 
su campaña contra el orden público cristiano. Congar sigue contra la T glpgia 
triunfalista y constantiniana, vale decir, contra un mundo y una cultura some¬ 
tidos a la Iglesia. En cambio, reclama una Iglesia que se constituya en sirvien¬ 
ta del mundo, y que, por lo mismo, haya de estimular las aspiraciones mal¬ 
sanas del mundo. Finalmente, se ha de proclamar el programa máximo de la 
Cábala y de los sistemas gnósticos, que es un mundo totalmente unificado en 
lo que se refiere al aspecto religioso, de donde la Iglesia pierde totalmente su 
trascendencia frente al mundo. 

13’ Al hacer de Dios, del mundo y del hombre una única dimensión, 
talo es divino o puramente humano, todo es espíritu o puramente materia, 
todo es sacro o puramente secular. Esto es también conclusión de las premi¬ 
sa anteriores. Al hacer de Dios, del mundo y del hombre, una única substan¬ 
cia ontológica se unifica la totalidad de la substancia de todas las cosas bajo 
una única dimensión. A esta dimensión se le da una dominante que en caso 
de ser la divina convierte todo en panteísmo; en caso de ser lo terrestre, o lo 
puramente humano en un puro positivismo, a lo Comte; en caso de ser d es¬ 
píritu, origina el hegelianismo; y por fin, en caso de ser la materia, se conver¬ 
tirá en cualquier variante del materialismo, bien empirista o dialéctico. Cuan¬ 
do se admite que todo es sacro, surgen los sistemas gnósticos a lo valentiniano, 
y cuando se sostiene que todo es secular, tenemos las gnosis como el moderno 
secularismo o ateísmo. 

14’ Al existir una única dimensión ontológica de las realidades, todo lo 
existente o bien retoma a Dios, si se parte de su existencia, o retoma a la na- 
si ésta es el primer presupuesto. Consideramos este punto de la mayor 
importancia, porque pone de manifiesto la existencia de sistemas gnósticos no 
sólo no religiosos sino que, por lo mismo, no implican un retomo a Dios o al 
Pleroma, como se verificaba en las gnosis de los primeros siglos del cristia¬ 
nismo. En ese entonces no era posible imaginar sistemas gnósticos no religiosos 
porque los sistemas gnósticos querían precisamente satisfacer las aspiraciones 

(42) Ver mi libro De Lamennais a Marítain, Ed. Theoria, Buenos Aires, 1967. 





religiosas del pueljlo; pero hoy, c[ue se lia manifestado con vigor lo prc^faro, 
terrestre y secular,: las distintas gnosis que se excogitan vienen a satisfacer as¬ 
piraciones humanas de puro bienestar terrestre. No se cree en el ‘*más allá^' 
y se coloca la aspiración definitiva en el *acá'Vy como el hombre ha de morir 
inevitablemente, se acaba por aceptar la nada como el término absoluto y de¬ 
finitivo de la vida. De aquí que se hayan de admitir sistemas gnósticos iimá- 
nicos como los de Freud, Marx, Schopeihauer, Nietzsche y bs de todos los 
materialistas, comj^rendidos Sartre, Camus y Merleau Ponty, 

15*^ Si S€ establece una única dimensión ontológica de Dios, el mundo 
y el hombre, no háy salvación para el hombre sino en el hombre mismo. Esto 
es también una cchsecuencia de i:odas Isis notas que venimos señalando como 
constitutivas de laj Cébala y de los diversos sistemas gnósticos; La salvación 
del hombre no viepe de fuera dell hombie, de un redentor extrínseco al hom¬ 
bre, como profesa plaramente el cristianismo. El hombre, con su pecado^ ííe ha¬ 
bla enemistado ccb Dios, su Creador, y Este, en su bondad, habría enviado 
a su Unigénito JesMcristo a hacerie homl^re, padecer y morir en la Cruz; para 
redimir al hombre i 

Todos los sistemas gnósticos rechazan esta noción de redención, desde 
fuera del hombre mismo, y si admiten a los grandes iniciados, como hace 
Schuré, éstos no S(in sino paradignas y e jemplares de lo que ha de verifícaj-se 
en cada hombre particular. 

La salvación del hombre se realiza por el esfuerzo del hombre mismo, 
apelando a las fuejrzas interiores como en los sistemas esotéricos de René Gué- 
non y de las diveijsas teosofías y rosacrucismo o a las fuerzas exteriores como 
en el materialismei dialéctico de Marx. 
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(í Cúbala comolcasi todos ios diversos sistemas gnósticos re¬ 
personal distinto del mundo y del hombre y hocen del mtm- 
rtinuidad de fenómenos que se suceden eternamente. Este 
pxplicitación de todo lo dicho anteriormente. De aquí la im- 
íamiento brahmánico y budista para ilustrar las gnosis que 
siente, sean de carácter religioso o secular. De aquí taicnbén 
Si los esoterismos que hacen del mundo una mera manifesta- 
i|ifestado. De atjuí la importancia del pensamiento kan tia^io, 
¡icceso de la inteligencia humana ol nóumeno, es deeii', a la 
é misma de las cosas, ha hecho de éstas un mundo de puras 
imenos. La filosofía y la metafísica se han convertido desde 
ienologia, la que puede conocer divérsas variantes en Uegel, 
:( de Chardin y, en general, en el historicismo. El mundo, des- 
[i mundo máyico, nirvánico, fenomenológico, en el que to<ias 
lúltimo análisis y en última instancia, serán reabsorbidas en 
I salieron. 

\cia moderna se halla asimismo orbitada por una fihscfía 
ta. La ciencia moderna se ha desprendido de toda metiifí- 
^úés de la pretendida demostración de Kant, ésta sería im;?o- 


sible y absurda. En consecuencia, no podemos llegar por vía racional a la inte¬ 
ligibilidad de las cosas, ni siquiera de las más sensibles y accesibles al sentido. 
No podemos distinguir especulativamente una piedra de un caballo ni de un 
hombre ya que no podemos penetrar con la inteligencia en el noúmeno. Sólo 
nos resulta accesible lo que aparece, el fenómeno, la superficie de la realidad. 
La filosofía de la naturaleza y la metafísica son imposibles. 

Sólo nos resta una ciencia cuantitativa de los fenómenos, es decir, la po¬ 
sibilidad de someter a mediciones el dato sensible, y así medido, coordinarlo 
a través de teorías aproximativas y cambiantes. Es decir, sólo es posible una 
ciencia de utilización de las cosas que aparecen en cuanto aparecen. La utili¬ 
zación se hace con fines prácticos de bienestar para el hombre. De aquí que 
todas las ciencias vengan, en último término a parar en una tecnología y final¬ 
mente, en una tecnocracia o ciencia de dominación del hombre por el hombre 
a través de la técnica. 

La regulación de las cosas no viene de las ciencias mismas, ya que éstas 
nada nos dicen de la realidad y leyes de las cosas en sí, sino de la regulación 
que les quiere adjudicar el hombre. Este inventa sistemas filosóficos y religio¬ 
sos -sistemas gnósticos- con los que interpreta la ciencia de las cosas. Todos 
estos sistemas rechazan el camino para llegar racionalmente a Dios y, en con¬ 
secuencia, para dar la base negativa necesaria para toda religión. Porque si 
a Dios no le conocemos por la razón no le podemos rendir culto en una reli¬ 
gión fundada en la razón. De aquí que al negar el camino racional para llegar 
a Dios se imponga el ateísmo, y las ciencias y la filosofía deban ser ateas. 
Si Dios no existe, no hay otro camino para explicar la existencia del mundo y 
del hombre que el hombre mismo. El universo se habría hecho por pequeños 
incrementos que, partiendo de lo indeterminado, o de Brahmán, o del Ain-Sof 
o de la Nada, en millones y millones de años habría llegado a seres más v más 
perfeccionados hasta damos el homo sapiens, primero el dd Neolítico y luego 
el Superhombre Colectivo que se va fabricando. El Universo es un Dios que 
se hace. Tal la enseñanza de la Cábala, que es la misma de Spinoza, de Hegel 
y de todos los pensadores modernos, y que asimismo es la cultura moderna y 
de masas que ha acabado por imponerse. 

El universo es un Dios que se hace en el hombre, con el hombre y para 
el hombre. Luego, el hombre es la única gran realidad del universo. La cons- 
tmcción del hombre por sí mismo, a base de las ciencias y de las tecnologías, 
está en su punto álgido, y hoy, con las ciencias del acondicionamiento, psico- 
ogia y sociología, se esta por crear el Gran Hombre Máquina, en que se va 
a transformar la sociedad moderna. Un hombre que será científicamente dosi¬ 
ficado en el consumo de alimentos, vivienda, vestidos, transporte, placeres, uso 
de la sexualidad, multiplicación de la especie para determinar a base de ban¬ 
cos de semen la calidad y cantidad de hombres en el planeta. 

Las ciencias, en consecuencia, no se han de dirigir al conocimiento del 
Creador, sino, con la gran sociedad máquina producida por las técnicas, a la 
exaltación y glorificación del hombre. 
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19* La Cúbala y los sistemas gnósticos modernos nos proponen hoy la 
Ciudad feliz. La ciu<ilad cristiana se levantó en la Europa cristiana sobre las 
instituciones dri derecho natural —familia, jjropiedad y autoridad civil— coto¬ 
nadas por la gracia di vina de la Iglesia Católica. La Cábala y las gnosis mp- 
demas asestaron fieros golpes a esa sociedad y lograron quebrantarla. Primero 
surgió la sociedad naturalista de la razón natural en los siglos XVI, XVII y 
XVIII. Surgió luego la ciudad animal del capitalismo, la ciudad burguesa cjel 
siglo XIX, en (jue el hombre buscó la satisfacción de sus necesidades materia¬ 
les y sensibles. Aparece más tarde la ciudad comunista, ideada por Marx y e; e- 
cutada por Lenin, qu<¡ para su edificación eicige echar mano de los medios cel 
terror para an anear las resistencias hurguéis opuestas. Es la ciudad que se 
levanta en la primera mitad del siglo XX. pero hoy ya se está proyectando la 
Ciudad Feliz, la del siglo XXI, anunciada pór Aldous Hutdey u^a ciudid 
para el hombn?, orgaiiizada por las ciencias y las técnicas modernas, la socie¬ 
dad máquina (sn que el hombre vivirá una esclavitud placentéra, donde toilo 
estará científic amentí! dosificado y planificado. 

20* La ciudad feliz será la ciudad def nihilismo perfecto, donde se ha¬ 
brá suprimido toda trascendencia sobre el hpmbre. Si el hombre viene de la 
nada y acaba <ín la nada, la ciudad que le Hará feliz y que igualmente lo si il- 
vará, será también la ciudad de la nada, ddl nihilismo. La Cábala y los sisle- 
mas gnósticos constrpyen la Gran Ciudad del nihilismo perfecto. \ 

21’ La Cábala \y los sistemas gnósticos construyen la Ciudad del Super¬ 
hombre de los pensadores modernos. La Cábala y los sistemas gnósticos se 
dirigen a la erección (ilel Hombre como la unificación de Dios y el mundo. 1 o- 
dos ellos han de terminar en el Superhombfe. El Superhombre progresivo ie 
Condorcet que; se va realizando a través dp las adquisiciones y del progreso 
de la historia humana El superhombre positivista de Comte que, pasando por 
los estados tec lógicos y metafísicos, llega a la cumbre del positivismo, en el 
que, a través de las ciencias positivas se cónstruye a sí mismo, en plenitud. 
El superhombre moíefíaiista de Marx, que, pasando por las etapas de la esc: a- 
vitud, del servilismo p del proletariado, llega a la plenitud del comunismo. Él 


nuevos teólogos no han de suprimir la teología como carente Úe 
ya que Dios no existe, sino que la harán servir a la secutarinfa- 
podría pensar que en la nueva estructura de la ciencia habi ia 
a teología, ya que ésta, como ciencia específica de lo sobreia- 
idrá quis hacer en un mundo Secularizado en que se suprime lo 
Profundo error! Los teólogos de la secularización rechazan la- 
hablan de que la teología há de determinar cómo se realizará 
lar, y pilo según las prescripéiones bíblicas. Por ello, las obias 
de Harvey Cox están llenas die citas bíblicas, y el famoso Pleio- 
d de C|hardin es el pleroma del Cuerpo místico y cósmico de 
propondrían San Pablo y Sah Juan. 


(43) A Brave Niw WorlÁ 1932. 


superhombre dionisíaco de Nietzsche, que venciendo todas las virtudes cris¬ 
tianas del resentimiento descubre la plenitud de su propia especie. El hombre 
auténtico de Heidegger, que descubre y apacienta el ser que trasdende todos 
los entes. El hombre del espíritu absoluto de Hegd, que con la dialéctica del 
espíritu reoorre todas las etapas de la conciencia para ídentífícarse con la dí- 
vma trinidad. El hombre del pleroma de Cristo de Teilhard, que por evdu- 
ción universal y partiendo de la nada creable, llega al hombre plan^ta rik^ to^ 
talmente cristificado. El hombre niroánico de Freud, que hecho para d 8ei0 
y la muerte, acaba en la muerte. El hombre arquetipo de Jung, que ae iden¬ 
tifica con la divinidad del propio yo en los arquetí¿>os colectivos» El ho m bre 
absurdo y perverso de Sartre, Saint-Génet, que da satisfaccttSn a sus m é e ba¬ 
jos instintos para lograr su recuperación plenat 

El progresismo de los teólogos, Una primera etapa 
de un gnosticismo cristiana 

Dijimos más arriba que el progresismo de los teólogos representa una pri¬ 
mera etapa del gnosticismo. O sea, los teólogos debilitan las verdades ftanes 
de la fe y, en esta forma, destruyen la coherencia de los dngmfl,^ cristianos, los 
cual^, al no quedar articulados en ima síntesis y arquitectura también cató¬ 
licas, quedan en condición de ser articuladas y unifif^das en otra que 

los vaciaría del contenido que hasta ahora les asigna la teología oa tó Bcat Si, 
por ejemplo, se destruye, o al menos se debilita, la noción de pecada origmal 
que fue sancionada por el Concilio de Trento quedan igualmente debilitados 
o destruidos todos los dogmas de la Cristología, de la justificacícki y de los sa¬ 
cramentos. Esto lo vio clarísimamente el gran Papa San Pío X, quien» en 
Ad diem illud, el 2 de febrero de 1904, enseñó: ‘‘¿De d ón d e parten los ene- 
migos de la religión para sembrar tantos y tan graves errores, con lo que la fo 
de un tan gran número se encuentra sacudida? Comienza por negar la caída 
primitiva del hombre y de su descendencia... El edificio de la fe queda des¬ 
truido totalmente.. 

El asunto no puede ser más claro. Si Adán no pecó con un pecado que 
se transmite a la hiomanidad por vía de generación, los actuales maks de la 
humanidad no provienen de un primer pecado. El hombre de hoy no está co^ 
rrompido y maleado. No hay una caída. Tanto Adán como los hombres, sus 
descendientes, salen así, como vienen hoy, de la mano de Dios. Luego no ne¬ 
cesitan ser redimidos y salvados. Cristo es un asunto de lujo para una humani¬ 
dad que no lo necesita para cumplir su fin y vocación. Cristo podrá traerle al 
hombre un bien de supererogación, pero no necesario e ineludible. Además, 
sería falso lo de San Pablo de que ‘‘como por un hombre entró el pecado en 
el mundo, y por el pecado la muerte. . . Pues si por la transgresi(^' de uno 
solo mueren muchos, mucho más por la gracia de un solo hombre, Jesucris¬ 
to. . . reinarán en la vida” Al caer la necesidad de Jesucristo, deja do te- 


( 44 ) Rom,, 5, 12 - 21 . 




ner razón la personé de Cristo, Dios y honpibre. Deja de tener razón de S€|: la 
justificación y el Ba itismo y la Eucaristía. 

Con Cristo cae igualmente la maternidad divina de la Virgen María jcori 
todos los otrc^s sublines privilegios de que está dotada. 

Al no haber ca da en el pecado original tampoco hay pérdida de los 
nes sobr^turales^ de gracia, ni de los I preternaturales de integrid^ y\do 
inmc^talidad. La an lgua herejía de Pelagip, contra la que tan intrépidam^ínte 
luchó San Agustín vuelve a prevalecer en el mundo cristiano y a desbaratar 
todo el edificio esplendido de la fe cristiana. 

La teolcgía, al perder junto con verdad tan trascendental la coheskn y 
coherencia de todas sus otras verdades, queda automáticamente desorganizada 
y pidiendo otro principio de cohesión. Añádase a ello la falta de un magiste¬ 
rio infalible que asegure el valorado la Retvelación y el proceso de sécula:iza- 
ciÓn en cursj' por e. que tiende el mundo secular y profano a absorber sa¬ 
cro, lo sobrenatural y lo trascendente en la inmanencia del mundo, y se <iom- 
pienderá fácilmente cómo ia única dimensión de lo mundano acabará poi im¬ 
poner las viitualida les plenas de un amplio y total gnosticismo. Porque >i €S 
cuestionado Cristo, i cómo queda asegurado el orden sobrenatural de la gr icia, 
y con éste la Iglesia? Y si la Iglesia pierde su razón de ser, ¿cómo se evita que 
los poderes del mu ido no dominen totalhi^nte al hombre y le imponga íi su 
ley? Y si el hombrd es absorbido por la ir^anencia del mundo, ¿cómo p jiede 
ser salvado por un principio extramundaj|io? | 

Pero es posible mostrar de manera más detallada cómo dentro de la ¡igle¬ 
sia misma se están lebihtando verdades c^ves de la doctrina católica quo lle¬ 
van lógicamente h icia el gnosticismo tofal. | 

Y primeramen e el concepto de Dio^, que es básico en la doctrina oato- 
lica. Este concepta se está esfumando ppr la acción convergente de divérsos 
factores. Y primerainente por el debilitaniiento de las vías racionales pwi lie- 
gar a El. Al cuestií nar el camino de accéso a Dios, se cuestiona su existJncLa 
y se cuestiona, con mayor razón, su naturaleza. Se cae, en consecuenci t, (¡n 
una noción vaga e indeterminada de * lo divino , <jue ofrece base para Qi le <le 
allí prenda el dios indeterminado de la Cábala y de los sistemas gnósticcte. ]il 
debilitamiento de h razón y el racionalisino critiefeta de la Biblia que hk en¬ 
trado en el campo católico ayudan grandemente a crear esta confusión jen la 
misma nocwin de Dios. | 

En segundo lagar, hay una verdadera valoración del ateísmo ente los 
teólogos calólicos. Esta valoración está determinada por la sobreestimaciiSn 
que se hace de la cultura y del pensamiento modernos. Es evidente que el 
ateínno crece con la cultura moderna, cómo repetidas veces hemos sostsnido 
en el presente librea. Ello debía llevar a los teólogos a una censura en b oque 
de la cultura moderna como intrínsecamente perversa y al examen más prolijo 
de esta culou'a, cemo causa de ateísmo. Pero, lejos de esto, los teólogos, en 
una admiración idolátrica de la cultura moderna, están llevados, por una ló- 


intrínseca, a valorar el ateísmo que está conectado con esa cultura 
«c: “ tendencia de los teólogos que hemos señalado anteiionnente a jus- 

nncar la secularización y la ateización de la antigua sociedad cristiana y a 
buscar la supervivencia del cristianismo en la sociedad secularizada. 

1 5 conduce a una noción gnóstica de Dios la tendencia de 

os teólogos modernos a rechazar la trascendencia de Dios y a inmanentizarlo 
en la conc^cia dd hombre. El autor más caracterizado de esta tendencia es, 
oonio ^ Paul Tillich, pero ella ha adquirido gran difusión por los escritos 

de John Robinson en Honest ío God y por toda la abundante litératura de la 
muerte de Dios. 

c lugar, lleva también a una imposición del gnosticismo la trans- 

tonn^ón de la teología en antropología. Es cierto que esta tendencia está 
muy lejos de alcanzar el exceso con que fue expresada en La Esencia del Cris- 
^ismo de Ludwig Feuerbach (“W). Pero el hecho de hablar de “superar el 
düema Dios o el hombre y la oposidón entre «vertical» y «horizontal», entre 
«desde fuera» y «desde dentro», ya es harto significativa COmo si eíacen- 
biar la parte de Dios fuera en detrimento de la del hombre y la afirmación 
de la verticalidad se hiciera a costa del diálogo horizontal y la palabra que 
viene «de fuera» restara algo a la acogida que debe venir «de dentro»”. Ya de 
esto algo vimos al referimos a la polémica entre Cardonnel y Congar a propó¬ 
sito de horizontalismo . En la oración del Padre Nuestro, Jesucristo no tuvo 
reparos en afirmar claramente la verticalidad. Padre Nuestro, que estás en los 
délos, y que el reino no sale desde dentro del hombre sino que viene desde 
fuera, venga a nos el tu reino; y que lo esencial y primero es que se cumpla 
la volvmtad del Padre, hágase tu voluntad como en el cielo asi en la tierra 

Al rebajar de una manera u otra la trascendencia inefable del Padre, se 
tiende asimismo a hacer olvidar el carácter divino de la persona del Hijo ’he- 
c^ hombre y a destacar casi exclusivamente su carácter Lo hemos 

visto detenidamente en el capítulo anterior. El mismo método que se emplea 
m la Cristología, puramente funcional, tiende a hacer olvidar la preexistencia 
divina de la segunda hipóstasis, a pesar de que está claramente afinnada en 
el próbgo del Evangelio de San Juan. Esta tendencia es tanto más peligrosa 
cuanto va acompañada por un menoscabo manifiesto de la adoración de la 
persona del Verbo hecho carne en la Sagrada Eucaristía, ya que este misterio 
es oscurecido de mil diversas maneras; ya negando la transustanciación, o sea 
el carácter radical que sólo da cuenta plena de la presencia real de la persona 
de Cristo bajo las especies del pan y del vino; ya afumando la transfiguración 
o transignificación, como si se tratara de una presencia puramente funcional 
o dinámica en contraposición a ontológica; ya dejando de tributar a la Euca- 


<45) Es tipo de esta actitud la de Jules Girardi en L’Athéisme dans la vie et la culture contenta 
pcraines, Desclée, París, 1967, págs. 20 y 24. 

(46) Fran^ois Maspero, París, 1968. 

(47) L. Bakker, Lugar del hombre en la divina revelación, Concilíum, n9 21. 

(48) Mt., 6, 9. 
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pás grave es el caso del Catecismo Holandés Este 
una teología para liicos, Allí partiendo del Misterio 
se explica la historia religiosa de la humanidad coü 
blos hacia Cristo, sobfe todo en el cambio de Israel. 
Iristo, el Hijo del Honjibre. Y el camino de Cristo en 
, queda abierto en la doctrina, en la liturgia y en losjj 
ino hacía el fin que nos lleva findmente a Dios 
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(49) A CatecMsm, CathoHc Faith for AdüitSf Born and Oates (Herder and Herder), Nue- 

va York, 1967. II 


indisp^sable fundar la teología natural. Y para fundar la teología natural, por 
la cual la razón llega a Dios, se hace necesaria la metafísica que nos enseña 
este car^o racional a Dios. De esto, ni palabra en el Catecismo Holandés 
En cambio, se presuponen como verdades aceptadas las del evolucionismo, y 
de un evolucionismo no solamente antropológico dando como un hecho proba¬ 
do la ascendida del homo sapiens, a través del hombre de Neanderthal y de 
los Australopitecos, sino de un evolucionismo extendido' a todo el mundo (*®). 
L^os allí: “Las ciencias nos dicen que la historia del hombre ha sido pre¬ 
cedida por una ascendencia mucho más larga, la venida de la vida. Su origrai 
nos llwa hacia atrás, a edades de incalculable antigüedad, cuando en un globo 
enfriado de piedra, aire y agua, apareció el carbón que forma las células de 
a materia viva. Y por muy antigua que sea esta materia, resulta joven compa¬ 
rada con la inanimada, cuyos orígenes se pierden en las galaxias en expan¬ 
sión. . ” Y se pregunta el catecismo: “¿De dónde viene la materia? ¿No viene 
de cualquier parte?”. 

“¿Qué significa que todo esto exista y crezca? En el crecimiento de la 
vida el azar y la selección juegan un gran rol. Pero, ¿quién explica esto? ¿Es 
un accidente que las cosas se esfuercen por progresar por nuevas y admirables 
fases -existencia, vida, sentimiento, pensamiento? ¿Qué es este progreso? 
¿Podemos ver en él alguna significación?”. 


“Hemos de creer que la historia hiunana, pasado, presente y futuro, toda 
la evolución del universo, con sus penas y ansiedades, con su amor, sus goces, 
y con su fin final, ¿es una broma sin significación? ¿Es una trayectoria sin ob¬ 
jetivo, viniendo de no se sabe dónde, yendo a no se sabe dónde, cmno un uni¬ 
verso que se contrae y se expande indefinidamente? Nadie hay en el mundo 
que nos pueda responder” (5i). 

El misterio de la existencia se resuelve definitivamente en «La Palabra 
de Dios». La palabra que ha venido al mundo desde que en Jesús de Nazareth 
el Infinito se ha revelado a sí mismo. . .” 

Jesús es la respuesta más maravillosa que el hombre ha podido soñar. 
El Hijo de Dios se ha sumergido en nuestra miseria... Por medio de la cruz 
Dios ha abierto su corazón para revelar el más profundo misterio -Dios hecho 
una cosa con la víctima” <52) 

Pero en la exposición del Catecismo Holandés no se exponen ni resuelven 
los grandes interrogantes del hombre; ¿ de dónde sale el universo y el hombre? 
¿Por qué existe Dios? Dios aparece al fin, como coronando el proceso de la 
evolución del Universo. ¿Cómo nos consta que Jesucristo es Dios? Pero la evo¬ 
lución parece resolver el enigma del origen, del plan y del destino del Univer- 


Ibid., pág. 10. 
Ibid., pág. 12. 
Ibid., pág. 20. 


(50) 

(51) 

(52) 
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[iodo qiie, al oscurecer la idea de Dios, que aparece como un Deux ex 
: para Jíatisfacer las aspiradores infinitas del hombre y al dar a la 
como causa explicativa del origen y del orden del univers<f, cae 
ibala, que explica el mundo partiendo de un Dios indeterminado que 
;>lícando y revelando en el miSmo despliegue de la creadón. El univer- 
arece como saliendo de la mdite y de la voluntad de Dios, oomo un 
le de lu causa intdigente cjue primeramente lo ha ideado y qie luego 
oluntac le cxxmunica la existehda, sino que el universo brota poi evo- 
n un progreso continuo. 

laredd) de la (concepción del mundo del Catecismo Holandés con la 
bala y la de los sistemas gnói^ticos se va a acrecentar si nos pregunta- 
el origen del mal. En ningúh momento el pecado aparece (sonio un 
iberado de la crea tura racional. Aparece el "pecado del mu]ido''<^^^ 

, pecad> anónimo que se dilvjye en la totalidad de los pecadas 5 im- 
mes de universo. Un pecado que, en cierto modo, fue inevitiblií, co- 
7on cie ta libertad . Leeinos allí: “Cada pecado cx>metico no es 
©, pero el mal que toma sitio es quizás inevitable en la práctxía'' 
el pecj ido no es un acto plenamente responsable sino que "es una im- 
MI no i] iculpable”. Ya que "erí un mundo de evolución ascendente no 
íosa que el negarse a crecer en la dirección que la conciemda reve- 
No aparece la transgresión a la ley, y a la ley fabada en el ccM-azón 
por el autor del universo. ¿Cómo ha de aparecer esta transg resión si 
íce el Señor y Creador del Universo mismo? 

> en reí .lídad, el Catecismo Holandés altera la misma idea de 1 )íoíí me¬ 
tí ella el dolor y lo trágico. Giovanni Baget Bozzo lo ha advertido en 
ica apfiredda en Renovatio ^^^y, Allí observa que "la estruettra de la 
a humana es vista cíomo prohlemática y que su solución es Dios en 
rucifics do, A través d© la cruz, Dios ha abierto su corazón pí ra reve- 
lás pro: undo misterio. Dios aparece como una cosa con la ifíctima”. 
ndencía, dice Baget Bozzo, de estas proposiciones hay que buícarla 
>logía ]Protestante contemporánea. Pero atribuir a Dios lo qie en sí 
e a la liumanidad d© Cristo y entender como una l<igica ordinaria la 
mmuni Totio idiornatum conduce a prospectivas inquietantes de tipo 
oomu si la crucifixión fuese el más profunde) misterio de Dios en 


(53) Ibid , pág. ^2^9. 

(54) Ibid , pág. 2^4. 

(55) Ibid , pág. 2^^. 

(56) Ibid,, pág. 24^. 

<51) Renovatio, fei>rero-marzo 1968, pág. 123. 
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de lo que conocemos como materia de fe..(58). y más adelante dice: 
• j r^elación de Dios sabemos como materia de fe que cualquier cosa 
viene de Pero esto no significa que estemos justificados para adscribir cada 
aco^^imiento particular enteramente a El. Los hambres y las cosas poseen 
aintaen ma cierta eficacia real por sí mismas, siguen su camino en un cierto 
^tido. Y éste puede ser desfavorable, un camino por sí mismo contrario al 
todo. .. De aquí nosotros no podemos afirmar sin más ni más que una mala 
coyuntura, que una catástrofe o un crimen viene de Dios. El dolor y el mal 
como tal son contrarios al todo, contrarios al plan de Dios. Ellos están en con¬ 
tacto con lo que no es Dios” (59). AI no aclarar que la causa del mal es una 
deficiente, ya que el mal como tal no implica ninguna reali¬ 
dad («J), el Catecismo Holandés oscila entre la autonomía del mal, lo cual lle¬ 
varía a un dualismo metafísico, o a la afirmación de que no todo está gober- 
nado por la Providencia divina 

En todo el problema delicadísimo del mal y del pecado se advierte en el 
Catecismo Holandés una grave deficiencia al confundir el mal de culpa y el 
mal de pena y al no reconocer de un modo explícito que el mal viene de un 
acto deliberado y pleno de la creatura racional. Este reconocimi^to, a su vez, 
debía faltar al servú el evolucionismo de trasfondo de todo el desarrollo del 
universo. En efecto; si la criatura racional, en este caso el hombre, es producto 
de las fuerzas ciegas del universo que siguen un proceso ascendente, ¿en qué 
momento han pecado? ¿Pueden pecar en algún momento, o más bien se dejan 
arrastrar por sus impulsos incontenible.s? En el caso de la concepción de San 
Agustín y de Santo Tomás, la criatura racional sale con la plenitud de sus fa¬ 
cultades de la mano de Dios y peca con lucidez y porque quiere. El pecado 
no está mezclado en el mundo como un acto imperfecto de desarrollo como 
quiere el Catecismo Holandés, que asigna “dos raíces de la miseria ia evo- 
lución del mundo y el pecado” (62), El pecado entra como un acto desordena¬ 
do de la creatura que, a sabiendas y queriendo, viola el orden divino de la 
creación. Esta violación, lucida y responsable, no puede aparecer en una con- 
cepción del mundo en que la evolución rige todo el proceso del universo. 

Por esto, el Catecismo Holandés defiende un evolucionismo tímido que 
no llega a desarrollar las virtualidades que le expresan plenamente. El Cate- 
asmo Holandés está exigiendo una concepción del universo plenamente evolu¬ 
cionista, a lo Teilhard de Chardm. Concepción evolucionista que toma derecho 
de ciudadanía en la teología católica (63) y que, sin embargo, debe ser eluci¬ 
dado más prolijamente. Porque puede haber una concepción evolutiva del uni- 


(58) A New Catechism, pág. 493. 

(59) Ibid., pág. 499. 

(60) Santo Tomás, Suma, I, 48 y 49. 

(61) Suma, I, 103. 

(62) A New Catechism, pág. 492. 

(63) Rahner, La Cristología dentro de una concepción evolutiva del mundo, en Escritos teológi¬ 
cos, V, pág. 181. 
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que sea cotipatíble con la verdad católica siempre que obedeza! a un 
plan divino totaMente regulado por la divina voluntad. Pero un evoludíimsmo 
caü automiático éa el' que la progresión de los seres se verifica por la fuerza 
misma de la evolución, como si ésta fu^a una evolución creadora, no [es de 
ningún irodo compatible ni ccm la sabidüría y libertad creadora de Dios bi con 
el acto libre de m creatura racional. f 


El gnosticismo de Karl Rahner \ 

Para ieferim^« al gnosticismo de K^rl Rahner vamos a echar mano jie un 
notable trabajo elaborado por el dominicó Guérard des Laurieis y aparecpo en 
La PenséíJ Cathdlique” (W). ' 

m articulo áue comentamos es de una sobriedad ejemplar. Su “otíjeto” 
son Los ICscritos de Teología” del mispio Rahner, publicados originalbeute 
m alemán y tradjiicidos al francés y al castellano («>. Cada afiimacim de 
G. d. L. responde a una cita de R. Su intención es descubrir los príndp os de 
la impiración teológica del P. R. y demc^trar cómo to^ su doctrina, es decir, 
su mterpretación de la doctrina cristiana, procede sistemáticamente def ews 
prmcipios. Parecel haber dado con la clave, con la vertebradón interria del 
pensanúeni o rahn íriano, de ¡o que el jebuita alemán llamá su “hermenéutica 
trasoendenial” (sd método teológico, podríamos decir). Para G. d. L. ese! prín- 
dpio de iniípiracidn es una tesis del orden de la teoría del conodmientoi tesis 
que detennma la antropología de R. y a través de ella, con lógica rigjrosa, 
^ escritos. Encuentra tal prindpio en la conclusión de 

El ^pirita ^ Mimdo” (««). “Para Santo Tomás, (éstracto y conoerco son 
lo imsmo: d Hoidbre”. R. identifica (y atribuye incorrectamenta esa id mtifi- 
camón d Doctor Angélico) el proceso de formación o proferidón del verbo 
mental (el ténnm|> del acto de intelección), que pone al espíritu en poiesi&i 
de la realúlad, dé la esencia, del “logos” u ordenadón íntima del ser, «¡on el 
ret^o al fantasina” o imagen sensible^ es decir, con el proceso por e aial 
se adquier<j conciencia de la configuración del acto intelectual en cuanta que 
td acto precede d; un término sensible y singular. Es decir, identifica la obje- 
tivi^d, la estructjira del ser que puede ser concebida y proferida en ui la de¬ 
finición, con la Subjetividad, la contemplación de la organización inten la del 
acto cognoicitivo, de su origen y del lazo que lo enraiza en lo sensible V sin¬ 
gular. 

"La rendad jsólp es captada como ^nanente al Hombre; he allí t<do el 
rahnerismo', sentencia G. d. L. El Hombre se convierte así en la mediia de 

(64) París, :i9 117, :i968. 

(65) Kart Rahner, Schriten zur Theologie; Einsie^eln; Benzlger, Verlag, t, I-VI, 1954-19íb. l'ra- 

(lucidos al castellano por Taurus Ediciones; las citas, donde se indica tomo y página ires¬ 
ponden, las que van en primer término, a la edición alemana, y las que van en ífguiidó 
término a la española. | 

(66) Geist in fVeU, llósel Verlag Munchen, 1957 (Zweite Auflage), pág. 407. En cast., Espíritu 

en el mundo, H^rder, 1963, pág. 388, ! 
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todas las cosas, de toda relación entre lo creado y Dios. El hombre rahneriano 
está abierto al infinito, pero en virtud de una "auto-trascendencia” de orden 
entitativo, de naturaleza ontológica, que le es inmanente y connatural 

Según G. d. L., la teología de R. es una interpretación de toda la doc¬ 
trina cristiana en función de tal concepción del hombre y de su poder inma¬ 
nente de auto-trascendencia. Esa es la norma, la ‘‘hermenéutica trascendental”, 
aunque R. invoque a la Escritura, al Magisterio eclesiástico y a la doctiina tra- 
dicionál. 


Una primera prueba de la aplicación sistemática de ese principio del hu¬ 
manismo rahneriano y de su valor como norma de interpretación lo encuen¬ 
tra G. d. L. a propósito de la doctrina de la visión beatífica que Cristo tenía 
urante su vida terrena. Por un lado R. admite que no es lícito al exégeta po¬ 
ner en duda esa enseñanza impuesta por el Magisterio, pero ello no significa, 
en su opinión, que el exégeta “trabajando según el método de la teología fun¬ 
damental deba o pueda tener en cuenta esa doctrina teológica” Entonces 
propone su versión: “Una interpretación teológicamente exacta de esta visión 
inmediata de Dios consiste en concebirla como un comportamiento de fondo, 
a-tematico y radical, a-determinado y primitivo, de la naturaleza espiritual 
creada de Jesús” <^9) Según R., la visión inmediata de Dios se identifica, en 
Cristo, con “la toma de conciencia que El tiene de su contacto inmediato con 
Dios (70). *‘toma de conciencia que concierne al polo subjeti\'o de la con¬ 
ciencia de Jesús” (70. 


Esta tesis cristológica —explica G. d. L.- procede de aquella posición to¬ 
mada en materia de teoría del conocimiento y a la vez permite comprender 
otra aserción rahneriana: el hombre, en la eternidad bienaventurada, “sola¬ 
mente puede contemplar al Padre a través de la Humanidad de Jesús” y ésa 
es una contemplación inmediata, pues “la inmediatez de la divinidad no se 
opone de ningún modo a la mediación de Cristo en cuanto hombre” (72) 

P. R. critica la aprehensión de Dios al modo de objeto por parte del hombre, 
y le disgustan los términos de la Constitución de Benedicto XII (Denz. 530), 
donde “sólo se trata de la esencia divina, a la cual se atribuye lo que hay de 
más íntimamente personal: el manifestarse” (73), 


A continuación G. d. L. examina las formulaciones que R. propone de los 
dogmas de la Encarnación, la Redención, la Trinidad y la Eucaristía. Nosotros 
seguiremos su razonamiento y su presentación de los textos. 
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La Encamación 


Señala en primer lugar G. d. L. que R. concibe las relaciones c|e la Per¬ 
sona del Verbi> en la Naturaleza divina y con la naturaleza humana jcoino re¬ 
laciones del niismo orden. Ambas relaciones desempeñarían el mismo papel 
respecto de la ¡Persona divina. “La fe —dice R.— prc^esa una unidad sistancial, 
durable', indisoluble, hipostática, y la desapropiación de dos natur de 2 as en 
virtud (ie la niisma Persona” 


El Verbo,| así como es El mismo según la Naturaleza divina (y oertnane- 
ciendo en sí ijimutable), deviene verdaderamente El mismo en viriud de la 
naturaleza hu^aana, en cuanto se constituye (por la Encamación) dif'wente 
de sí y unido a sí mismo (t. I, pág. 202). 

La natunleza humana —concluye G. d. L.— condiciona al Veroo en su 
Ser, así como a Naturaleza divina es idéntica a su Ser. Y acopia una serie de 
textos rabneriaros para avalar esta conclusión. Veamos. 

¿Qué sigiifica (la comunicación de idiomas) si la realidad hiunana ver¬ 
dadera atribuida al Verbo, en cuanto que El es una Persona, no lo cambia; 
como sí esa hl.imanidad no lo convirtiera en aquello que sin ella Él no se¬ 
riar (7:*). 

Hay un cambio en el Verbo. Dios, aun siendo inmutable, puede ¡er sujeto 
de un devenir (“Dios puede devenir algo. Aquel que es inmutable €n sí mis¬ 
mo puede ser (jambiado en otro”) <76). El Verbo se cambia en la naturileja hu¬ 
mana. Es necesario decir (ya qpre Dios es en sí inmutable) que el D os inmu¬ 
table en sí múmo puede cambiar, hacerse otro (propiamente: puedo devenir 
hombre); y “cambiarse a sí mismo en otro” no está en contradiccíén con la 
inmutabilidad divina ni es, por otra parte, reductible a im “caihbio del 
otro”<77). I 

Más toda\ ía, o dicho de otro m<^o, la naturaleza humana de Cri sto a se- 
naejaaza de la [Naturaleza divina, es la realidad misma del Verbo. “I|,a huma¬ 
nidad ele Crista —arguye R.— en su realidad concreta (de ningún nodo abs¬ 
tracta) sólo pi ede tener importancia teológica si ella es, como tal y \io única¬ 
mente en cuanto formalmente unida ál Verbo a posteriori, la manifes[ación de 
Dios en el muijido. Porque ella es la realidad del Verbo, forma una uradad con 
el. Verbo” (78). 

Así, por presentar a la naturaleza humana en paridad con la Naturaleza 
divina en su rjtferencia al Verbo R. concibe de manera contradictoria la hu¬ 
manidad de Cj isto. Por un lado, esa naturaleza humana es la realid4d misma 
del Veibo. Po)- otro, esa humanidad de Dios, considerada en sí milfmo, “no 


(74) I, 195; I. 145. 

(75) I, 200: I, ioo. 

(76) IV, 147; IV. 149. 

(77) IV 147, no|a 3; IV, 149. 

(78) I, 212; I, 412. 



puede recibir ni de hecho recibe la gracia de aproximarse y encontrar a Dios 
de una manera esencialmente otra o esencialmente superior a la que, por la 
gracia, está reservada efectivamente a cada hombre'’ Más aún, esbozando 
una especie de kénosis invertida, R. explica: ‘‘Dios ha asumido una naturaleza 
humana porque ésta es en sí misma abierta y asumible; porque sólo ella (a di¬ 
ferencia de los seres no trascendentes, objeto de definición) puede existir en 
un total desprendimiento de sí, que le permite realizar el acabamiento de su 
tendencia esencial, la cual es incomprensible" 

Por fin, ¿cuál es el significado de la Encarnación en la interpretación 
rahneriana? “Que Dios suscite la auto-trascendencia del hombre y lo induzca 
a penetrar en su propio seno, que Dios por otra parte obre así en virtud de 
su absoluta auto-comunicación, que las dos cosas concurran a realizar la pro¬ 
mesa hecha a todos los hombres y acabada en uno solo: eso es la Unión hipos- 
tática" (SU, 

G. d. L. entiende que según R., Cristo es simplemente el Hombre que 
en un individuo alcanza la perfección de la cual lleva en sí una exigencia 
connatural: “Cristo es el caso único y supremo del cumplimiento de la reali¬ 
dad humana en su esencia; este cumplimiento consiste en que el hombre exis¬ 
ta renunciando a sí mismo" Se trata —siempre siguiendo la lectura de 
G. d. L.— de un ascenso del hombre (y no de un descenso de Dios) insertado 
en un evolucionismo generalizado 

La Redención 

De acuerdo con su interpretación del misterio de la Encamación, la Re¬ 
dención (el don de la gracia) es considerada por el P. R. como un resultado, 
para cada hombre, de una potencia de la humanidad a la auto-comunicación 
de Dios. Es obrada por Dios, pero resulta de una fuerza inmanente al Hom¬ 
bre, entiende G. d. L. He aquí el texto rahneriano: “Si se admite que esta 
comunicación original de la gracia ha sido hecha a la humanidad antes del 
pecado, no solamente como una exigencia sino como una potencialidad ya fir¬ 
memente establecida, dado que en su misma fuente estaba ordenada a la En¬ 
camación y por consiguiente a la irrevocable auto-comunicación de Dios a to¬ 
da la humanidad (y no en razón de que ya había comenzado a actuarse en 
Adán) . . . entonces se tiene la idea exacta de la redención cristiana. . (®^) 

G. d. L. destaca dos observaciones de R. sobre la manifestación histórica 
de tal auto-comunicación divina que confirman esta interpretación de la Re¬ 
dención. Primero; “El concepto de Salvador no implica que esta auto-comu- 
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hecha) al mundo por Dios según su Subjetividad espiritua. haya 
al mismo tiempo que el Salvador mismo. No hay níngimn ]ieoesi- 
> así se: i. Y se puede en cambio concebirla como ya comenza la an¬ 
dador, ((omo coexistente con toda la historia espiritual de la hiimani- 
mundq... (t. V, pág. 202). Segundo: La historia encuentra en 

cabam^ento: “.. .esta Redención en Cristo (se podría dedr¡igual- 
mda h¿sta Cristo) estuvo siempre operante desde el orisenide la 

” (85) 


Recordando la “confusión original de la epistemología rahneriana”, Cl d. L. 
sella así su encuesta sobre el tema: “El Salvador no es gratuitamente il En¬ 
viado desda lo alto; es necesariamente mmanente al desarrollo del Hombre; 
el objeto es identificado al Sujeto, del mismo modo que según R. el vejfbo es 
absorbido «rn el fajntasma y se identifica con él”. 

La Trinidad 


Según R., la | 
terio de salvación i 
formularse así: la 
manente, e inversi 

G. d. L. obse 
la Trinidad en cus 
que proviene del i 

Teniendo en < 
ci<in) “que pertem 
Personas di'dnas y 
a la “economía” (e 
ser dicho del Dios 
G. d. L., advierte 
Verbo és una Persc 
bién el Padi e y el 
se encamó, resulta 
de la salvación no 

R. sostiene qu| 
de la Triníctad y li 
G. d. L.—, Itay afin 
tamente, aunque <1 
directamente a la M 


esis que pone en luz al misterio de la Trinidad “oom<t iris- 
(en su realidad y no solamente en cuanto doctrina), i[odrfa 
Trinidad de la economía de la salvación es la Trinidad in- 
imente” | 

rva que esa identificación de la Trinidad en sí misma con 
nto manifestada en la historia de la salvacitSn, es un enor 
ubjetivismo de R. Señala tres jalones; 

uente que en el mundo se ha producido algo (la Entlama- 
ice únicamente al Ver|bo, que es la historia de una <le las 
no de las otras” (*7), R. concluye que to<Ío lo que ccnuierne 
l designio selvífico de Dios realizado en la historia) ‘Vueie 
Trino en su conjunto y de cada persona en particular” (»»). 
una contradicción en la deduccicki rahiieriana, pues si el 
►na distinta (lo cual sé manifiesta en la “econ<Mnía”),j tam- 
Sspíritu Santo son Personas distintas. Y como el Verbt» sé>Io 
evidente que la manifestación de la Trinidad en la histoiia 
ss siempre, sin más, la Trinidad inmanente. 

5 “no se puede distinguir adecuadamente entre la do^ia 
i doctrina de la econCmía” (®5). Pero en realidad —objeta 
naciones que conciernjen a la Trinic^d ea. sí mi.s t na, cistin- 
e hecho esas afirmacipnes se hallen ligadas más o menos 
moría de k salvación. Es lo que k tradición ha entei^dido 


(85) V, 202; V, 199. 

(86) IV. 115; IV. 

(87) IV, 116; IV, 118,i 

(88) Ibíd. 

(89) Ibid. 




R. pone ^ duda una verdad metafísica fundamental: Dios no puede te¬ 
ner una relación o referencia real a una realidad distinta de El W). G. d. L. 

e uce que e la tesis rahneriana se desprende necesariamente la negación 
i^a ^ esta verdad. En efecto, si se identifica la Trinidad inmanente con 

hiim ^-,^/1 ^ ^ I > y P®*" consiguiente al Verbo encamado según su 

huTmntdad con el Logos intimo de la Trinidad, entonces las relaciones que el 
Verbo encamado tiene según su humanidad con algo distinto de El mismo, 

SSrrS ^ en relaciones de 

inistenV^”d»^-^*^^^r finalmente R.— no se puede captar el 

nmteno de Dios más que de una manera verbal y nocional, por pura revela- 

” íi’ ® revelación por la acción salvífica de Dios en 

nosotros . G. d. L. responde: Otra vez R. ha suplantado el verbo por el fan- 
autosuficiente; ya que la verdad es que en esta tierra 
la 1 mudad inmanente que el creyente abraza en su verbo está absolutamen- 
te por encima de cualquier manifestación por íntima que sea de la Trinidad 
percibida por el creyente en su propia interioridad”. 

La Eucaristía 


Sobre la Presencia de Cristo en el Sacramento de la Cena del Señor (9i) 
distmgue R. dos tipos de interpretación. Una que llama lógica y que consiste 
en anal^r en sí mismas las palabras “Esto es mi Cuerpo”, es la explicación 
expresada en ks fórmulas dogmáticas. Y otra, la explicación óntica, que co¬ 
rresponde a su “hermenéutica trascendental”, excluye tal análisis y consiste en 
relacionar con otros hechos el hecho constituido por la pronunciación de esas 
palabras. 

Su mterpretación, que él mismo dice expresar en tono polémico, la en¬ 
cuentra G d. L. en el siguiente texto (92); “Se quiere circunscribir la acción 
e ios a la esfera puramente divina; entonces esa acción no está más presen¬ 
te y transformante en las cosas del mundo (la paz, la moral, el sepulcro, etc.). 

e ese rnodo, tal acción permanece no solo mas allá de la experiencia del que 
no cree (lo cual siempre es verdadero), sino también más allá de las realida- 
des mimas de la tierra; Dios queda en el cielo; donde está el pan, no pasa 
nada. En esas condiciones, me parece más coherente decir: Cristo (el de la 
Eucaristía) no está más que en la fe, sólo en virtud de la fe está presente”. 

or otea parte, continua R., los teólogos católicos podrían aprender algo de 
los cristianos evangélicos y de su teoría de la presencia “in usu”, es decir, du¬ 
rante la celebración del Sacramento <93). 


(90) IV, 116, nota 15; IV, 118. 

(91) IV, 357-385; IV, 367. 

(92) rV, 379; IV, 390. 

(93) IV, 383; IV, 394. 
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la Presencia real después de la comunión, R. sostielie que 
de Cristo subsiste solamente mientras la unidad sensidle del 
i dato humano” O sea que cesa inmediatamente clespmés 
ya que el pan no puede ser percibido eiiitonces como tal por 
"nos G. d. L. objeta como deformación subjetitistci el 
sea en la enseñanza de Santo Tomás (lia Presencia ?esa si 
iemasiado pequeña) y responde que el criterio de la j!^reí;en- 
o, como la Presencia misma (que sólo cesa si la partidla co- 
desintegración de la molécula)* | 

lega este asombroso examen. La concluííión la ha exjresado 
[> de su artículo, y ya está dicha en la detectación de I a “ins- 
eólogo. Según el avisado dominico sentencia, esta insp ración 
empre renovada inspiración de la gnosis: el Hambre, qu<í se 
volutivamente hacia la fuerza divina quei connaturalmimte lo 
da de todas las cosas, incluso la medida del misterio d ^ Dios, 
la obra de Rahner, hay que destacar el texto en que afima 
generalizado, o sea, que por un proceso de autodinámica in- 
>e convierte en vida, la vida en conciencia, la concier cia en 
itu, abierto al infinito, en Dios. Este texto dice así: 'Ahora 
inuidad, esta esencial diversidad entre la. materia, la \ida, la 
íritu no excluye de ningún modo la evolución, si es verdad 
mír, si el devenir es o puede ser en sentido propio una auto* 
iva, si la autotrascendencia es o puede ser igualmente y por 
íotrascendencia entitativa” 


El te ilhardismo: una etapa plena de gnosticismo \ 

El grosticisrio de Teilhard de Ch^din ha sido ya denunciado poi voc^s 
autorizadas. El ss bio teólogo e historiador Mons. Andró Combes ha fon lulido 
su denimcía en tin magnífico artículo, A propos de theodicée teühardierme, 
aparecido en dicembre de 1965 en “Les Etudes Philoso]?hiques” y reprodu¬ 
cido en “La Pensée Catholique” Allí, después de demostrar Mons. C< 3 m- 
bes, cómo el Cris to cósmico, que constituye la pieza clave de todo el í istema 
teilhardiar o, hay que entenderlo en todá la fuerza de su ipalabra como de un 
verdadero pancríWísfTio, como una conjugación orgánica y total del u iivcsrso 
evolutivo en un jx)lo ser y sustancia con Cristo, de suerte que Cristo habría 
asiunido una terclíra naturaleza, no humana ni divina, sino cxismica, pasa a se¬ 
ñalar influencias que habrían producido en Teilhard este? gnosticismo. | 

Mons. Combes encuentra la influencia de Edouard Schuré, con su -airoso 
libro Los GrandÁ Iniciados, que Teilhárd había leído en noviembre d ? 1918 


(M) IV, 390; IV. 4(i: 

(95) IV, 390; IV. 

(96) V, 193; V, 190| 

(97) N9 lOí!. 




y que lo habría ‘^sumergido en entusiasmo” Schuré, dice Teilhard, lo ha 
hechoj-eflexionar. Sin duda, lo ha encontrado “fantasioso”, “artificial”, “insufi¬ 
ciente”, pero, por sus defectos mismos, este maestro lo ha incitado a defender, 
a liberar “las más bellas iniciaciones” de este “aire infantil”, de esta “nota de 
iluminismo”, para cultivar “el verdadero esoterismo, la verdadera gnosis” 

Además, hay que recordar que la expresión Cristo Cósmico, asociada a 
especulaciones sobre “la evolución planetaria y el origen del hombre” se lee 
bajo la pluma del mismo Edouard Schuré, y esto desde 1912. “La cuestión es 
saber, escribe Mons. André Combes, si Teilhard no se ha contentado con «Los 
Grandes Iniciados», sino que ha leído también “La Evolución Divina”. 

Ningún texto leído por mí lo prueba. La analogía, por otra parte, puede 
ser superficial y muy limitada. Con todo, no se puede evitar preguntarse si 
Schuré no habría sólo estimulado a Teilhard a desarrollar una gnosis menos 
infantil o fantasiosa que la suya, pero que habría ofrecido a su especulación 
original el tema y la expresión misma del Cristo Cósmico. 

Termina Mons. André Combes advirtiendo que el propósito de Teilhard 
de Chardin ha sido el de elaborar, en virtud del “sentido cósmico” más bien 
que de largas observaciones o de exigencias racionales, menos una teología que 
tma cosmogonía cristificada que le procura una “visión” global del universo. 
En el fondo, Teilhard está mucho más emparentado con los “sabios” que pro¬ 
ceden por “videncia superior” y para los cuales “la ciencia contemporánea 
está al borde de lo Invisible y con frecuencia nada en pleno ocultismo sin sa¬ 
berlo” que con sus colegas sabiamente entregados a la búsqueda científica y 
que estiman que las disciplinas técnicas están hechas no para ser arbitraria¬ 
mente trascendidas sino escrupulosamente respetadas”. 

Louis Salieron publicó en “Itinéraires” un artículo con el título El 
gnosticismo de Teilhard de Chardin, Allí hace observar que, de acuerdo al 
pequeño libro de H. Cornely y A. Leonard, La gnosis eterna, se encuentra en 
todos los gnósticos lo que es típico de Teilhard, la voluntad de una visión in¬ 
tegral del mundo, Teilhard quiere construir im sistema riguroso en el que se 
conjuguen totalmente todas las ciencias, agrupadas en la noción de Evolu¬ 
ción, con toda la fe, agrupada en su noción de Cristo, de cuya conjugación 
saldría el Cristo Cósmico. Y Salieron señala cómo Serge Hutin en su libro Les 
Gnostiques manifiesta “que aun es curioso comprobar cómo un pensador como 
el P. Teilhard de Chardin, partiendo de la biología y de la antropología, ha 
acabado por alcanzar grandiosas perspectivas gnósticas (en el sentido amplio 
y católico del término)”. Cita luego Salieron largos párrafos de Edouard 
Schuré donde muestra que “la cosmogonía de Schuré, extraña a las ciencias 
exactas, es diferente de la de Teilhard; pero la preocupación es la misma 
la orientación profunda igual”. 

(98) Carta de Teilhard de Chardin a su sobrina del 8 de noviembre de 1918, en Genése d'une 

pensée, pág. 323. 

(99) Ibid., pág. 334. 

(100) N9 109, enero 1967. 
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^E1 gnosticismo de Teilhard” ha publicado la reviíjta 
de J. M.^Jo^dain. Allí se advierte qiie en el sisteiina 
ada, nada de Creador, sino el caos, el gran todo, la n a- 
eceptaculo mfimto de los posibles. Interdicción de raso- 
cMies del Ser, la causa de los seres. Y el ^an todo inftir- 
pr^rresivamente por sí ntísmo, por empuje^ntemo, virt, d 
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pe divijuza -la evolución se hace Dios 

siguej la cosmogénesis. Quien se ama con todoisu yo soberbio 
en ^'J^do y qmen ama al mundo con su más Urdiente conct- 

^ empuja allí con su entera enei- 
con tánto fervor cuanto el mundo está a punto! de llegar a sU 
indo sq mutación definitiva”. ® ® ^ 

iSrfnc Ir’í "®”®dfd ^bre el gnosticismo de Teilhard de Chai- 

™ . h-, 1 '7T <>» U*o, de Albert. 

dOl i gnósticos no pensamiento do Fadrs 

vnleontohua-i nsetdfisica. Mstoril 
[fao, d; Giocondo Mario Vita ( 102 ) ' 

smo dej Teilhard de Chardin se hace evidente por muchas ra 

confcuerdan con los veintiún punto! 
cjaracter zado a la Cábala y los sistemas gnósticos. PrescSidire 
t referencias que el lector podrá consultar en mi libre 
lardm (J la religión de la evolución” (103). " 

kdn 4entífi^-reUgiosa de h totalidad. En primer lugar 
■ dm, sih acudir a un Dios personal que entre losimuchos mun- 
f creado libremente al mundo presente, excogita 

científico-religiosa, de la totalidad del ser. Cienbia y religtón 
cnsti^iismo, evolución y Cristo, se conjugan én un sistema 
perto i^^do, se fpma automáticamente, pasando! de la cosmo- 
mesis, de ésta a la noogénesis y finalmente a laiCristogénesis 
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ya la misma Teogénesis. Todo queda integrado en el Pleroma, en el Cristo 
c^a> todas las cocientes de la vida, las profanas y las religiosas, el bien y 
el mal, todo marcha hacia la convergencia total donde queda unificado. 

20 No /w(/ un Dios que crea el Universo de la nada. Teilhard de Char- 
dm es categóriw. Ya desde 1917, en VUnion Creatrice, rechaza la creación 
ex nthüo y la idea de un Creador por causa eficiente dW). Omi ello la cr«i- 
ción del Umverso no tiene por tanto una causa extrínseca, sino que’es el re¬ 
sultado de un pro^so inmanente, intrínseco, de interna evolución. Dios, o el 
Punto Omega, actúa desde el prmcipio, pero no como causa que da el ser sino 
como prmcipio de orientación y de convergencia. Así como Teilhard emplea 
mucha fuerza para rechazar la creación ex nihdc por causa eficiente, emplea 
mucha más para colocar un ‘Centro unificador de las mónadas ( ) real v 

trascendente”. ‘‘En^gía extracósmica en su origen (aunque inmanente en tér- 
mmo; animando ad extra los elementos materiales, y soldándolos entre eUos 
por el aflujo de una potencia extraña a ellos” UOS)^ 

De aquí que Philippe de la Trinité, O. C. D., al exponer los postulados 
dm sistema teilhardiano, coloque primero el de la evolución, pero a continua¬ 
ción, como segundo, el primado del Espíritu, es decir, de Dios. Teilhard no es 
ateo o panteísta o, explícitamente, no nos presenta como Hegel o la riitiala 
un Dios que se hace”, en devenir; aunque sí el “Dios teilhardiano” se enri¬ 
quece con la creación y está necesitado de ella. 

3- En el sistema teilhardiano, la evolución crea el imiverso. Si el univer¬ 
so no sale de Dios, de la nada, por causa eficiente, debe ser producido por 
k misnm evolución. Esto ha sido señalado por una de las admiradoras de 
Teilhard, Madeleine Barthelemy-Madaule dos); “La evolución fue primera¬ 
mente descubierta por Teilhard en su amplitud total, y bajo la forma de una 
emoción creadora, donde la religión, la metafísica, lo científico, estaban en es- 
tado de fusión ardiente. Pero, una vez brotada, la intuición desarrolla su fe- 
cundidad sobre todos los planos. Busca su expansión máxima y no acaba sino 
cuando ha estructurado una visión sintética”. ".. .La evolución es en pleno 
sentido del contenido, toda la visión teilhardiana” d»?). Y más adelante: "Un 
solo movimiento de fondo anima la materia, la vida, el pensamiento. Esté mo- 
vuniento tiene la forma de una convergencia. A partir de esta teoría de la evo- 
lución vista como acción del uno en el corazón de lo múltiple, y transfigura- 
ción de la materia en espíritu, se aclara toda la perspectiva teilhardiana cós¬ 
mica y religiosa. Estamos en el corazón de la síntesis” ( 108 ) 

j*- ^ y sistemas gnósticos conocidos se parte de un abso¬ 

luto divino indeterminado, el cual, al llegar cierto tiempo, se dividiría y em- 


(104) Ecrits du temps de guerre (1916-1919), Grasset, París, 1965, pág. 184. 

(105) Ibid., pág. 181. 

(106) Bergson et Teilhard de Chardin, Editions du Seuil, París, 1963, pág. 77 

(107) Ibid., i)ág. 155. 

(108) Ibid., pág. 600; 
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neutro, tiene xm deseo O*®) y se produ<|íe la divitíón 
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de febrero de 1955 en que aclara su pensamiento, haciendo ver que la 
creación no es sólo unir sino unirse al Creador, de suerte que el universo for¬ 
ma parte del ser divino. Dice allí: '‘Pienso verdaderamente que, bajo la pala¬ 
bra «creación», están confundidas dos concepciones muy diferentes una de la 
otra; una (la clásica «creación del cosmos») que ve al mimdo como la obra 
de un Obrero, por analogía con «causalidad eficiente»; y la otra (todavía no 
claramente formulada, «creación de cosmogénesis») mirando al Creador como 
constituyendo al universo por y en el acto mismo de unírselo (por analogía 
con ima «causalidad formal») porque la Unión crea —aim a los ojos de la fí¬ 
sica, para la cual el movimiento engendra la masa”, 

7° El universo, con sus inmensas riquezas minerales, vegetóles, animales, 
humanas y aun cris ticas, saldría, por la ley de recurrencia, de una primera 
materia inicial, Teilhard insiste en varios pasajes de sus obras en la eastencia 
de una “estofa del universo”, Weltstoff, que contendría todas las formas supe¬ 
riores, que irían apareciendo luego como las diversas especies de minerales, 
vegetales, animales, humanas y aun crísticas. El mundo crístico, y el noosfé- 
rico, el biosférico y el cosmoférico estarían contenidos, por la ley de la recu¬ 
rrencia en la estofa del universo, y de allí saldrían, siguiendo la ley de 
complejidad-conciencia. Y así escribe Teilhard: . ,1o humano nace, no de 

un accidente, sino del juego prolongado de las fuerzas de cosmogénesis, sus 
raíces deben poder teóricamente (y de hecho pueden para un ojo alertado) 
reconocer y seguir con pérdida de vista en el pasado, hacia atrás: no sólo en 
la mutación neuropsíquica de donde ha salido, hacia el final del Terciario, el 
primer animal pensante de la tierra, sino más lejos todavía, descendiendo has¬ 
ta lo más bajo del tronco de los primates; y aun más bajo todavía, en los me¬ 
canismos mismos por donde, desde hace billones de años, no cesa de tejerse 
la estofa del universo” 

La Weltstoff teilhardiana contendría entonces en un núcleo primitivo ini¬ 
cial, todo el universo, de donde éste saldría por un despliegue evolutivo hasta 
alcanzar los más altos grados de la socialización y del Cristo Cósmico. El 
ascenso desde la Estofa inicial hasta el Universo del Cristo Universal se verifi¬ 
caría de acuerdo a una dialéctica, muy parecida a la hegeliana, en los tres 
tiempos de unión de diferencias, salto cualitativo y convergencia. 

8^ De la estofa del universo saldría igualmente el espíritu, y el espíritu 
humano, Teilhard es categórico al respecto. El Espíritu no sería como lo ha 
enseñado hasta aquí la filosofía cristiana, una realidad totalmente indepen¬ 
diente de la materia, sino que sería un estado especial de la materia, en un 
grado de condensación también especial, alcanzado por un grado determinado 
de la ley de complejidad-conciencia. “Materia y Espíritu, escribe, no dos cosas 
sino dos estados, dos caras de una misma estofa cósmica, según se las mira, 
o se la prolongue en el sentido de que (como hubiese dicho Bergson) ella se 

(114) Lettres. 

(115) Ver en mi libro, Importancia en la obra teilhardiana de la ley de recurrencia, pág. 124. 

(116) Teilhard de Chardin, UApparition de Vhomme, pág. 298. 


hace o al contrario en el sentido de que se deshace” “Se pu^e decir, 
finalmente, que si el psiquismo más refinado coincide en nuestro con 

el soporte material más complicado, es por construccián. En virtud del meca 
nismo de la Evolución, en el ciclo de nuestra creación, el uno nace de lo ftwí- 
tiple, lo simple se forma uniéndole lo complejo, el espíritu es hecho por medio 
de la materia” Y Teilhard asigna esta explicación: “Entre las almas pe¬ 
recederas de las bestias y el espíritu inmortal del hombre no hay posiblemente 
hiato, sino paso de un grado a otro a través de un punto crítico: lo difuso se 
hace puntiforme, la sección del cono se convierte en cumbre. ¿No experimen¬ 
tamos esta continuidad bajo una forma sensible cuando creemos rewnocer en 
nosotros mismos que el pensamiento es sensación transformada. 

Esta consecuencia deriva del carácter gnóstico del pensamiento teilhar- 
diano que construye el universo con una única sustancia homogénea en la cual 
entran la materia, la vida, la conciencia y el espíritu; la naturaleza y la gracia; 
el bien y el mal y todo converge a un punto de imificación total, que es el 
Punto Ómega, o el Cristo Cósmico. 

9’ El sistema gnóstico teilhardiano suprime el pecado propiamente di¬ 
cho. Es propio de todas las gnosis, de una u otra manera, hacer derivar e 
pecado y el mal moral de la divinidad misma o del mundo cósmico. Teijiard 
pondrá el origen de la culpa en el proceso evolutivo, como un subproducto 
inevitable del camino de unificación ( 120 ) El pecado no tendría como ca^a 
la acción libre de la inteligencia que quiebra a sabiendas el orden establecido 
por su Creador. 

10’ Otra nota, típicamente gnóstico, la constituye el carácter fatalista y 
necesario en que se desenvuelve todo el proceso evolutivo. De ningún mo o 
por impotencia, dice Teilhard, sino en virtud de la estructura de la naM, so¬ 
bre la cual se inclina. Dios, para crear, no puede proceder más que de uim 
sola forma-, ordenar, unificar poco a poco, bajo su influencia atractiva, utili¬ 
zando a tientas el juego de los grandes números, una multitud inmensa de 
elementos, primero infinitamente numerosos, extremadamente simples y ape¬ 
nas conscientes; luego, gradualmente más raros, más complejos, y finalmente, 
dotados de reflexión” (J21). y a continuación de este párrafo explica el mal en 
el mundo como un subproducto o un residuo, necesariamente inevitable, dada 
la naturaleza de la creación. El camino de convergencia, a partir de lo miíl- 
tiple y pasando por la cosmogénesis, biogénesis, noogénesis y Cristogénesis, 
sigue una ruta obligada y necesaria hasta alcanzar la teogénesis. La creación 
no es obra de inteligencia sino de fatalidad. 

11’ Los grandes misterios cristianos de la Encamación, Redención y Re¬ 
surrección son asimismo interpretados dentro de este sistema gnóstico evólu- 

017) Citado por PlüUppe de la Trinité, obra citada, pág. 117. 

(118) Ecrits du temps de guerre, pág. 179. 

(119) Ibid., pág. 179. 

(120) Ver mi libro, Teilhard de Chardin o la Religión de la Evolución, pág. 152. 

(121) Comment je vois. n9 30, citado por Claude Tresmontant, pág. 86. 
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tivo. En mi libro Teilhard de Chardin o la Religión de la Evolución he de¬ 
mostrado abundantemente con citas tomadas de las principales obras teilhar- 
dianas cómo los misterios cristianos no serían la respuesta de amor del Creador 
a la insolencia de la creatura libre, que había quebrantado el orden de la 
creación, sino que estarían determinados, de un modo fatalista y necesario, 
por la exigencia de la evolución convergente, que pediría un universo con una 
cabeza y no bicéfalo (^ 22 ) y por lo mismo, con el Cristo Cósmico por corona¬ 
ción. Asi, la Creación, la Encamación, y la Parusía serán tres momentos de un 
mismo y único progreso evolutivo. 

Tanto la Cábala como los distintos sistemas gnósticos nos dan una expli¬ 
cación del mundo y del hombre que no la hacen derivar de un plan que, es¬ 
cogido entre otros muchos posibles, haya querido Dios libremente llevar a la 
ejecución. Las cosas se desenvuelven por la fuerza intrínseca de ellas mismas, 
en un ritmo riguroso y fatalista, que se enriquece por el proceso acumulativo 
mismo, y que además enriquece a Dios. Además, tanto la Cábala como los sis¬ 
temas gnósticos, miran no tanto la perfección de Dios, de donde por miseri¬ 
cordia y amor sale el universo, para retomar a El después de un período de 
pmeba, sino que miran a la Perfección de Dios enriquecido y acabado con el 
universo que se le incorpora y que se hace una cosa en EL En estas gnosis, 
la creatura se perfecciona y se libera por el propio esfuerzo y perfecciona y 
libera a su Creador. Tales condiciones se cumplen rigurosamente en el evolu¬ 
cionismo convergente de Teilhard de Chardin. 


(122) Super humanité, citado por Claude Tresmontant, ibid., pág. 63. 




CONCLUSION 


^nclmión del presóte libro es clara y firme. A través de toda la his- 
na humara'no hay sino dos formas fundamentales del pensamiento y de la 
vida: la católica y la gnóstica. y uc 

La toadición católica profesa el conocimiento cierto en un Ser perfectísi- 
m(^que libremente y en el tiempo ha sacado al mundo de la nada y al cual 
debe retomar la creatura. Antes de existir una historia del mundo existe desde 
a eternidad una metahistoria, de la que aquella depende como el efecto de¬ 
pende de su causa. Entre la metahistoria y la historia, entre Dios y la creatura 
existe un ab^o insondable, en la misma estructura del ser, por cuanto Dios 
es por esencia, y, en cambio, la creatura lo es por participación. Dios se basta 
a SI m^o piénsente, mientras la creatura precisa una d^endencia absoluta 
de su Creador. La creatura ha de retornar a Dios, de donde ha salido pero 
^r una gracw por im don que se le da gratuitamente y que la ha de cór^- 
n-en diurna. La culpa de la creatura ha deteiminado en la creación una 
^trofe para cuya reparación ha venido el Hijo de Dios, que para ello ha to¬ 
mado la natinaleza humana. Desde entonces, Jesucristo, y la humanidad sólo 
en tomo de Jesucristo, es el signo de salvación para el mundo. 

1 i? católica es una raíz que determina una psicosocioc^lltura. En el 
pl^o individual produce los santos y en el plano social todo un modo de vida 
cultoal que alcanzó su cumbre en la política de un San Luis, Rey de Francia 
en el arte de un Fra Angélico y en la filosofía de un Santo Tomás. Pero lá 
católica proviene de la fe. Si el pensamiento no está im¬ 
pregnado por la fe, no es posible una cultura católica. Porque la cultura cató- 
ica, ^mo la fe es una ^acia. Y la gracia la da Dios gratuitamente, sin que 
la natmaleza sola pueda hacer nada para merecerla. Y la gracia primera es la 
ae la te, que es raíz de todas las otras gracias y virtudes. Por ello, no puede 
darse una psico-socio-cultura católica sin la fe católica. 

La Gracia supone la naturaleza y la fe el valor de la razón. La tradición 
catóhca envuelve verdades sobrenaturales, pero previamente y como funda- 
m^to de aquellas supone verdades también puramente naturales. En rigor, 
el hombre puede acceder sin la gracia a esas verdades naturales, pero de im 
m^o «q)edito y conveniente no podrá adquirirlas sin la gracia de la Revela¬ 
ción. De aquí que el Tomismo, aun en la profesión de verdades puramente 


naturales, sea üna gracia. La Metafísica cristiana no hijibiera llegado 
descubrir la trirnscendencia del esse si el cristianismo no hubiera log 
cubrir <iue el es el constitutivo de la divina Esencia. 

Sin la grítela del cristianismo la razón no hubiera podido evitar 
sión y l as tinieblas que acompañan a la tradición cabaJfística y gnós 
problema de Hs relaciones de naturaleza y gracia, de niundo e Iglesi 
dentro de la r^zón misma, a las que existen entre los sentidos y la int 
entre las fuerzjis del apetito y las del conocimiento, entire lá Física y 
física, entre el mundo de las esencias y el de esse. 
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[ue con la caída gnóstica, el hombre haya quedado ] 
» en la integridad de la naturaleza y de facultades 
natural al bien y a la virtud ha quedado ^nsiblemer 
nseña expresamente Santo Tomás En la justicia o 
no salió de las manos de Dios, se movía virtuosamen 
iramente espontáneo y natural. La concupiscencia y lí 
s fundamentales del ser humano, estaban sometidas a 
staba a Dios. El hombre estaba regido por las virtudeí 
lemplanza, justicia y prudencia W, Al np experimenti 
L vida práctica, ésta no le apartaba, sinoi al contrario, 
mplación. 

da gnóstica, el hombre se ha hecho incapaz dé conte 
ístán más arriba de él, y se ha convertido en un ho 
pensó a mirar sólo por sus necesidades 4ateriales. De 
isticos entran de preferencia por la vi^a psíco-socic 
L tradición católica penetra por la fe y dej ella se extien 
Do^socio-cultural. Con la caída gnóstica 4 hombre qu 
ural y se hace incapaz de ejercer su lil^rtad sobre 
iológicas que le aprisionan y determinsUí. Esto acae 
o, en especial con el de las civilizaciones orientales 
no, el de la técnica. El hombre antíguol absolutiza la 
ural de las fuerzas naturales, y el hombte moderno, c 
as técnicas. Por ello, el hombre antíguo l diviniza y sa 
íntras que el hombre moderno en el prejeeso de secu 
íl esfuerro técnico. La tecnología se concierte en tecr 
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* greco-romano, que, al valorizar la razóh y la ley natu|ral, se in- 
íiérta manera de los errores gnósticos, se produce come j una pre- 
dendal al Évangelio. La grandicfsa visióá teológica dej la Edad 
era sido posible sin el vasto trabajo de s^ematizadórl emprén¬ 
deles, que llevó a su pimto último lá idéa griega de im mundo 
y un coro. El cosmos suspendido por el amor a un Bijen supre- 
)s. El espíritu medieval se empleará en hacer aparecef* como el 





espíritu griego, la convergencia de todos los seres, de todos los bienes, hacia 
el Bien, de todos los intereses materiales, intelectuales y espirituales, hacia la 
armonía total. La Cristiandad de la Edad Media es, en este sentido, heredera 
directa del cosmos griego y su trasposición en el nivel superior de lo sobrena¬ 
tural. 

Pero la recaída de la edad moderna en los errores gnósticos ya no puede 
producirse en la inocencia pagana. El paganismo queda vencido con el adve¬ 
nimiento del cristianismo. Ya el mundo no ha de conocer más la inocencia de 
la naturaleza del mundo pagano. Podrá apostatar del cristianismo y volver al 
paganismo, pero ha de ser a un paganismo colocado bajo otro signo, en cierto 
modo sobrenatural. Después de Cristo la lucha se entabla entre dos fuerzas tí¬ 
picamente sobrenaturales: la una, un sobrenaturalismo y mesianismo camal; la 
otra, un sobrenaturalismo espiritual. La lucha se entabla entre la Sinagoga y 
la Iglesia. El paganismo vuelve, pero ya bajo el manejo judaico. De aquí tam¬ 
bién que la recaída gnóstica de la edad moderna sea una recaída en una gnosis 
judaica o cabalística. 

Después del advenimiento del cristianismo, toda la dialéctica que agita 
al mundo cristiano se mueve entre los polos Iglesia-Sinagoga. Cristo vence a 
la Sinagoga. Y la era de los mártires de los primeros siglos del cristianismo, 
cuando la Sinagoga azuza al mundo pagano para que torture a los cristianos, 
no ha de servir sino para regar la simiente cristiana, que, vigorosa, ha de bri¬ 
llar con la Iglesia de los Padres y Doctores, sobre la Sinagoga. El esplendor 
medieval de la Iglesia ha de reducir la Sinagoga a la vida de los ghettos. Pero 
en la edad moderna la Sinagoga se ha de vengar del exilio a que la redujo el 
mundo cristiano, y la Cábala penetra dentro de la Cristiandad hasta seculari¬ 
zarla y amenazarla con la secularización del mismo cristianismo. Frente a este 
último fenómeno nos encontramos actualmente. Con la táctica de la “amistad'* 
y del “diálogo judeo-cristiano", la Sinagoga está obteniendo un triunfo sobre 
la Iglesia. Es claro que, en manos de Dios, este triunfo puede en definitiva 
trocarse en un triunfo de la Iglesia. 

La dialéctica Sinagoga-Iglesia se resuelve finalmente en un misterio más 
central y luminoso, en el misterio de Cristo. Cristo es el punto clave de la His¬ 
toria, La Sinagoga prepara en su carne a Cristo. La Iglesia le continúa en espí¬ 
ritu. Pero, una en el sobrenaturalismo camal y la otra en el sobrenaturalismo 
espiritual, ambas completan en el juego dialéctico de las fuerzas del bien y del 
mal el misterio completo de la redención cristiana. Y el misterio de la Reden¬ 
ción, aunque sólo tiene un fruto salvífico, no se cumple sirio por la interven¬ 
ción de las dos fuerzas, las malas y las buenas. 

La Historia, para ser completa, reúne en su seno, en una alianza miste¬ 
riosa, estas dos fuerzas que sólo podrán ser resueltas en la escatología. Por 
eso, en el tiempo, los hombres y con ellos la Historia, están dinamizados por 
Dios y por Satán, por Cristo y el Anticristo, por la Iglesia y la Sinagoga, por 
la Ciudad de Dios y por la Ciudad del Diablo. Todo está mezclado en un mis¬ 
mo individuo, sea santo, sea pecador. Y cada uno de los actos libres de cada 
hombre busca en definitiva a Cristo o al Anticristo. 


Uno de los <írrores más siniestros del progresismo cristiano y de la Cá bala 
es la tendencia a| homogeneizar las acciones de los hombres, como si el ^undo 
del mal no tuviera, en cierto modo, consistencia propia y no hubiera ¡de ser 
separado y expiilsado finalmente en la hora escatológica del reino db IMos. 
Se quiere hacer del mal una realidad puramente residu4 del Reino db IHos. 
Y el mal, en una malicia esclarecida y perfectamente deliberada, ocup£¡ sr. lu¬ 
gar en la Historia. Los ángeles malos pecaron en un actoIde perfecta lucidez. 
El hombre Adán pecó en un acto también de perfecta lucidez. Y en tcdasi las 
generaciones humanas hay hombres que pecan sabiendo perfectamente lo que 
hacen y queriendo hacer el mal con perfecta lucidez. No hay que negar el mal 
para que el bien resplandezca. Hay que mostrarle en su total malicia y ruin¬ 
dad para que brille con más fuerza la misericordia divina, que en defini tivií ha 
de triunfar sobre la malicia y la debilidad del hombre. i 

La tlistoria, con ei mal y con el bien, con los hechos profanos y 2 on las 
acciones sagradas, ha de servir a Jesucristo y los elegidos. El curso y e¡| fin de 
la Historia lo determina la Metahistoria. Y en la Metahistoria el acto fínall de 
la contemplación! de la gloria que se llama la vida eternas Por esto, la jiistoria 
corre hacia la etápa final que tendrá lugar después de la resurrección I de los 
cuerpos y del ju|cio final. Allí Jesucristo, Señor del Tienrtpo y de la t[istoria, 
pronunciará el veredicto último y definitivo sobre la historia de los puíblos y 
del hombre. Allí se verá en una intuición abarcadora y total de las acciones 
de los hombres cjuál es el pensamiento definitivo que Dios tiene sobre la ñis- 
toria humana. Al í tendrá lugar la verdadera lección de la Teología de la His¬ 
toria. I 

El progresisíno, y con él todos los mesianismos y milenarismos, quiere en¬ 
cerrar dentro de la historia al mismo juicio de la historia. El mundo camina 
hacia una Ciudad feliz, hacia una tercera edad de felicidad y de paz. ICóncí- 
base ésta a la njiianera del espíritu absoluto de Hegel 0 del comunismo de 
Marx, siempre hi de ser un acontecimiento nuevo que tráerá un cambio radi¬ 
cal en el compoítamiento humano. 

La tecJogía de la historia de San Agustín y Santo Tonjás ha visto eí tupen- 
damente <jue después del advenimiento de Cristo a la tierfa nada'nuevc hs. de 
acontecer que pulida modificar el curso ordinario de los acóntecimientos i Como 
enseña el Eclesi^tés ; 


“Pará todas las cosas hay sazón, y todo lo que se quibre debajo del cielo, 
tiene su tiempo; 

"Tiempo de nacer y tiempo de morir; tiempo de plantar, y tieii|ipo de 
arrancar lo plantádo; 

"Tiempo de matar, y tiempo de curar; tiempo de destruir, y tier|ipo de 
edificar; 

Tiempo de llorar, y tiempo de reir; tiempo de endechar y tienipo de 
bailar: i 


(3) 3, 1.8, 
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Tiempo de esparcir las piedras, y tiempo de allegar las piedras; tiempo 
de abrazar, y tiempo de dejar de abrazar; 

'*Tiempo de agenciar, y tiempo de perder; tiempo de guardar, y tiempo 
de arrojar; 

"Tiempo de romper, y tiempo de coser; tiempo de callai’, v tiempo de 
hablar; 

"Tiempo de amar y tiempo de aborrecer; tiempo de guerra, y tiempo de 

paz". 

Ya hemos entrado en la sexta edad del mundo, en la cual Cristo inició 
para nosotros el camino nuevo. Después de la ley natural y mosaica, la ley 
evangélica. Qué curso han de seguir los pueblos en sus desvarios, no lo puede 
conocer el hombre. Porque la Revelación sólo le da a conocer ‘'ea quae perti- 
nent ad necessitatem salutis" El hombre sólo puede vislumbrar generalida¬ 
des sobre el curso de los acontecimientos y sobre la densidad de la historia. 
Esta densidad se ha de medir por un acercamiento más o menos grande a la 
norma de Cristo, que constituye el centro y el eje de la historia. La Historia 
se ha de acomodar a la tradición cabalística o a la tradición católica. No hace 
falta mucha sagacidad para ver que desde hace cinco siglos el mundo se está 
conformando a la tradición cabalística. El mundo del Anticristo se adelanta 
velozmente. Todo concurre a la unificación totalitaria del hijo de la perdición. 
De aquí también el éxito del progresismo. El cristianismo se seculariza o se 
ateíza. 

Cómo se hayan de cumplir, en esta edad cabalística, las promesas de asis¬ 
tencia del Divino Espíritu a la Iglesia y cómo se haya de verificar el portae 
inferi non prevalebunt, las puertas del infierno no han de prevalecer, no cabe 
en la mente humana. Pero así como la Iglesia comenzó siendo una semilla pe¬ 
queñísima y se hizo árbol y árbol frondoso, así puede reducirse en su fron¬ 
dosidad y tener una realidad mucha más modesta. Sabemos que el mysterium 
iniquitatis ya está obrando pero no sabemos los límites de su poder. Sin 
embargo, no hay dificultad en admitir que la Iglesia de la publicidad pueda 
ser ganada por el enemigo y convertirse de Iglesia Católica en Iglesia gnósti- 
ca. Puede haber dos Iglesias, la una la de la publicidad. Iglesia magnificada 
en la propaganda, con obispos, sacerdotes y teólogos publicitados, y aun con 
un Pontífice de actitudes ambiguas; y otra, Iglesia del silencio, con un Papa 
fiel a Jesucristo en su enseñanza y con algunos sacerdotes, obispos y fieles que 
le sean adictos, esparcidos como '‘pusillus grex" por toda la tierra. Esta segun¬ 
da sería la Iglesia de las promesas, y no aquella primera, que pudiera defeccio¬ 
nar. Un mismo Papa presidiría ambas Iglesias, que aparente y exteriormente 
no sería sino una. El Papa, con sus actitudes ambiguas, daría pie para mante¬ 
ner el equívoco. Porque, por una parte, profesando una doctrina intachable 

(4) Sólo aquellas cosas que son necesarias para la salvación (Santo Tomás, Suma Tcol., 1-2, 
106, 4, ad. 2). 

(5) Mí., 13, 32. 

(6) 2 Tes., 2, 7. 




sería calveza de la Iglesia de las Promesas. Por otra parte, producienc|o Itechos 
equívocos y aujin reprobables, aparecería como alentando la subversiáli y man¬ 
teniendo la IgU»sia gnóstica de la Publicidad. 

La eclesio ogía no ha estudiado suficientemente la posibilidad de una hi¬ 
pótesis como 1$ que aqtíl proponemos. Pero si se piensá. bien, la Pn^sa de 
Asistencia dé la Iglesia se reduce a una Asistencia que impida al error iniirodu- 
cirse en la Cátedra Romana y en la misma Iglesia, y además que la Iglesia no 
desaparezca ni sea destruida por sus enemigos 

Ninguno (Je los aspectos de esta hipótesis que aquí; se prop<me (jueia in¬ 
validado por las promesas consignadas en los distintos lugares del Erangelio. 
Al contrarío, ambas hipótesis cobran verosimilitud si sé tienen en cuenta los 
pasajes escríCvuiaríos que se refieren a la defecxñóú de la fe. Esta defección, 
que serái total, tendrá que coincidir cón la perseveran(áá de la Iglesia! hasta el 
fin. Dioi el Sejior en el Evan^lio: “Pero cuando venga el Hijo del Hombre, 
¿enconti'ará fe en la tierra?” <*>. 

Sari Pablo llama apostasía universal a esta defeccicki de la fíj, que ha 
de coincidir coii la manifestación del “hombre de la iniquidad, del lijo de la 
periüción'' 

Y esta apoi^tasía universal es la secularización o ateí^tñón total d^ hi vida 
pública y privaiiia en la que está en camino el mundo actual. 

La única iiltemativa al Anticristo será Cristo, quién lo disolvei^ con el 
alimito de su biwa. Cristo cumplirá entonces el acto final de liberar á Is. His¬ 
toria. El hombre no quedará alienado bajo el inicuo. Péro no está ajiuncíado 
que Cris to salv^irá a muchedumbre. Salvará sí a Su Iglesia, “pusillus g|e*” dO), 
rebañíto pequejio, a quien el Padre se ha complacido «i darle el Reinjo. 


(7) Las promesas está» contenidas de modo particular en: Mt., 16, 13-20; 28, 18-20;! Jua 
16-26 

(8) Le., Is, 8. 

(9) II Carta a loS cristianos de Tesalónica, 2, 3. 
flO) Lc„ 2, 32. 
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